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द्वशन के क्षेत्र में भारत का योगदान सबसे अ्रधिक रहा है। सम्यता , 
के झारम्भसें ही इस देश के मानव ने “कुत: सम जाताः कुते' डड्यं 
विसृष्टि:”, भपने जन्म श्ौर इस सृष्टि के चिन्तन के साथ जगत को देखना 
ग्रारम्भ किया। परिणामस्वरूप भारतीय जीवन का प्रत्येक क्रिया- 
कलाप कार्य-कारण की तकंबुद्धि पर ढाला जाने लगा और पक्ष-विपक्ष 
के लिर्णयानुसार सेद्धान्तिक भान्यताएँ निर्धारित होने लगी । विभिन्न 
विचारको द्वारा रुचियों के अनुसार विविंध दर्शन-पद्धतियों का विकास 
होता रहा, जिससे हमे भौतिकवादी और परलोकबादी श्रथवा नास्तिक 
प्र श्रास्तिक दर्शनों की परम्परा उपलब्ध होती है। पा न 
दर्शन जास्त्र के परिशीलन से ज्ञान का परिष्कार होता है, विचारधारा 
परिपक्व होती है, अन्ध विश्वासों से छुटकारा मिलता है और व्यवहार 
मे अआन्ति का अवसर नही आने पाता। हसे तरह भारतीय दर्शन 
जीवन का आधार बन जाता है और ज्ञान-विज्ञान के विस्तार मे इससे 
अनुपम सहायता प्राप्त होती है ! दर्शन शास्त्र की इसी उप- 
योगिता को ध्यान में रखकर हिन्दी समिति के अनुरोध पर सूर्धेन्य 
दाशनिक विद्वान म०्म० डा० उमेश मिश्र ने भारतीय दर्शनो पर भ्रस्तुत 
ध_ृन्थ की रचना की थी, जिससे विषय प्रतिपादन के तारतम्य के आधार 
पर सभी प्रमुख दर्शनों का परिचय सुगम भा मे दिया गया है । तथा- 


कथित छ नास्तिक और छ आस्तिक दर्शनो की रूढ गणना यद्यपि कई 


आमुल 
अनस्तगुणसम्पप्तसशण्ई खिन्‍्मयं॑ शिवम्‌ । 
अयदेबाल्यजनक प्यात्वा सूगाउुच मातरभ ॥ ११ 
ज्ञानमिष्ठ पर नत्वा गोपीनाबगुरु ख्दा । 
उम्ेशस्तनुते भेगो भारतीय हि बहन 0२३ न 
इ्शसशास्त्र बहुत ही कठिन विषय है। इसी में भारतवर्ष को मानसिक, निधि 
सुरक्षित है। अनादि काल से ज्ञानियों ने इस निधि की.खोज की है और समय-समय 
पर सुन्दर तथा बहुमूल्य रत्नों को इससे निकाल कर आरतवर्ष का गौरव बढ़ाया है। 
आज भी समस्त संसार मे इसी बहुमूल्य द्शनशास्त्र की विचारधारा के हीलिए 
भारतवर्ष का मस्तक ऊँचा है। ु ््ि ः 
घढने के समय से ही मेरे मन में दर्शनशास्त्र का शुद्ध भारतीय दृष्टिकोण से 
अध्ययन करने की तथा वैज्ञानिक दृष्टि से मनन करने की- उत्कट अभिलाषा थी,। 
पूज्य पितृचरण महामहोपाध्याय पण्डित जयदेव मिश्र तथा गुरुवर महामहोपाध्याय 
डाबटर श्री गोपीनाथ कविराज जी के उपदेश एवं आशीर्वाद से वह अभिलाषा पूर्ण 
हुई। संस्कृत-भाषा में लिखें हुए दर्शनशास्त्र के आकर म्रन्थों के आधार पर विशुद्ध 
भारतीय दाशंनिक भावना के अनुसार किसी भी भाषा में लिखे हुए उत्तम अन्य को 
न देखकर मन में खेद था, अतएवं इस प्रकार के एक ग्रन्थ को लिखने की बहुंत दिनों , 
से उत्कद इच्छा थी। उत्तर-प्रदेश-शासन हाय आयोजित (हिन्दी-प्रकाशन-योजना' 
के अधिकारियों की कृपा से आज वह इच्छा कार्यरूप में परिणत हुई। इससे मुझे ' 
बहुत सन्‍्तोष है। इसके लिए में उन अधिकारियो के प्रति अत्यन्त कृत्तजञ हें । 
भारतीय दर्शन के तत्त्व बहुत गूढ है। जिस प्रकार जीवन को समझने के 
,. लिए उसके सभी अगों का व्यष्टि, समष्ठि एवं समन्वय-हत में (5ए४70८0८शी ) 
ज्ञान प्राप्त करना आवश्यक होता हैं, उसी प्रकार भारतीय दर्शनों को व्यष्टि 
तशा समष्टि एवं समन्‍्वय-रूप में समझना नितान्त आवश्यक है। इनके अनुभवों 


८ भारतीय दर्शन 


को पथक-पथक टुकडे-टुकड़े कर देने से आत्मा का पूर्ण ज्ञान प्राप्त नही हो सकता 
और न तो इसमें कोई आनन्द ही मिल सकता है। अताव राभी डणनो का 
व्यष्टि तथा समष्टि एवं समन्‍्वय-हूप में अध्ययत करना आवश्यक है। 


उपर्यक्त कार्य को सम्पादित करने के लिए संद्धान्तिक रूप में कुछ बातों को 
प्रारम्भिक अवस्था में जिज्ञासु को स्वीकार कर लेना आवश्यक है। प्रण ज्ञान प्राप्त 


होने पर इन सैद्धान्तिक प्रतिज्ञा-बाक्यों (/०7788८5) का समाधान सरवव ६ 
जाता है--- 


' (१) बट-बोज-त्याय की तरह ससार और कर्म की गति में अनादि 
सम्बन्ध है। ये दोनो स्वय अनादि है । 
(२) कम के बिना एक क्षण के लिए भी कोई नही रह सकता। 
(३) कमे करने वाले को काबिक, वाचिक तथा भानसिक, अपने प्रत्येक कर्मे 
का, किसी न किसी रूप में, भोग करना ही पड़ता है। इन भोगों 
के लिए एक या अनेक जन्म लेने पडते हें । 


का 


. (४) जीवन तथा 'दर्णन', इत दोनों का चरम लक्ष्य एक ही है। उस 
प्रम त्तत्व की प्राप्ति के लिए दर्शन सैद्धान्तिक तथा जीवन! 
व्यावहारिक रूप है। दोनो में परस्पर एक घनिप्ठ सम्बन्ध है 
जिसको समझने से आनन्द प्राप्त होता है। 

(५) ,कारण' के बिना छोटी से छोटी भी घटना नही होती। हाँ, 'कारण' 
का ज्ञान सबको सदा न होना स्वाभाविक है। 
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(६) आप्तवचना या आगरम' को आधाररूप मे विचार के लिए मान 
लेना चाहिए। 


इस पुस्तक में भारतीय दर्शन की निम्नलिखित विशेषताएँ दिखायी गयी है--- 


(१) इस ग्रथ के सभी अश दर्नशास्त्र के सस्कृतभाषा में लिखे हुए आकर 
प्रत्यो के आधार पर लिखे गये है। 

(२) भारतीय दर्जवो में परस्पर कही भी विरोध नही है। सभी दर्शनों में 
कप अर्थात्‌ सामञजस्यथ है। एक ही सूत्र मे सव दर्शन बँधे हुए है। 
नाते हे तया वाह्य-जगत्‌ के क्रिक विकास के साथ-साथ दर्शनभास्त्र 


: आसुल'. ९ 


च्छे 


का भी विकास हुआ है। उस विकास के क्रम को दाशतिक विचारों 
के द्वारा इस ग्रन्थ में दिखाने का प्रयत्न किया गया है। 


(३) भारतीय जीवन तथा भारतीय दर्शन में सर्वेया ऐक्य है--ऐक व्या्- 
हारिक है, दूसरा सैद्धान्तिकहै। ' | ०४ 
' (४) सभी दर्शन एक ही उद्देश्य से, अर्थात्‌ दु.ख की चरम निवृत्ति'या परमा- 
ननन्‍्द की प्राप्ति के लिए, प्रवत्त होते हे, अतएवं एक ही मार्ग के , सभी 
पथिक हैं। था ् 
(५) प्रत्येक दशेन इसी दर्शन-सार्ग का एक-एक विश्वाम-स्थान है। प्रत्येक 
विश्वाम-स्थान से स्वतन्त्र रूप मे परम तत्त्व की खोज की गयी है। 
अतएव एक दशेन दूसरे दर्शन से भिन्न भी है। दृष्टिकोण, के भेद से 
परस्पर भेद होना स्वाभाविक है, किन्तु परस्पर इनमे वेमनस्य नही है। , 
सोपान की परम्परा में एक आगे है और -एक पीछे। भेंद तो स्थल, 
दृष्टिवालो के ही लिए है।.... ; 
बहुत-से लोगों की घारणा है कि' भारतीय दर्शत के केवल छः: विभाग । 
है, इसी लिए दर्शनों की सख्या के विचार के समय 'घड़दर्शन' शब्द का 
प्रयोग किया जाता है। परन्तु यह धारणा निर्मूल है। ये छ दशेन कौन- 
से हे इसमे विद्वानों का एक मत नही है। प्राचीन काल से ही विद्वानों 
ने दर्शन की छः से कही अधिक संख्या 'का भी, पूर्ण विचार किया है 
और कही छः से कम संख्या भी स्वीकार की है। वस्तुतः चरम लक्ष्य 
को ध्यान में रखकर मृढ़तम अवस्था से आरम्भ कर, ज्ञान के विकास 
के क्रम के अनसार विचार करने से, यह स्पष्ट मालूम होगा कि 
दर्शनो की संख्या सीमित नही है, और न हो ही सकती है। लक्ष्य की 
प्राप्ति के लिए प्रत्येक सर्वांगपूर्ण विचारधारा ही एक दर्शन है जो 
अपने-अपने विश्वाम-स्थान में सर्वथा एक दूसरे से भिन्न है । 
(७) मूढदृष्टि वाले स्थूलतम भौतिक सिद्धान्तों को मानने वाले जिज्ञासु 
को, स्थल जगत्‌ के तत्त्वों के सबध में दाश्शनिक विचार आरम्भ कर, 
चिन्मय जगत्‌ में पहुँच कर, स्थूछ जगत्‌ मे जो जड़ था उसे भी सूक्ष्म 
जगत्‌ में चेतन देखकर, भारतीय दर्शन की पूर्णता का स्पप्ट परिचय 
मिलता है। सर्व खल्विदं ब्रह्म, एकमेवाद्वितीयं नह नानात्ति किझ्चना, 
इन श्रुतिवाक्यो का साक्षात्‌ अनुभव इन दर्शनों के अध्ययन से होता है। 
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१७ भरतोय दशंत 


यही भारतीय दर्शन की पूर्णता या अखच्छत्व तथा सामरस्य है और 
अद्देतवाद का स्वरूप है । शनि ह 
(८) भारतीय दाशंनिक तत्त्वो को विकसित करने में सभी दर्शन प्रयलशील 
है। अपने-अपने स्थान से तत्त्वों का विचार सबने किया है। अपने 
- विचारों को अपने स्थान में सुदृढ रखने के लिए तथा जिजञासु को अपने 
'तत््वो का विशुद्ध परिचय देने के लिए, दशेनों में परस्पर खण्डन-मण्डन 
देख- पडता है, न कि किसी द्वेपबुद्धि से। अतएव प्रत्येक दर्शन के 
दृष्टिकोण को ध्यान में रखकर ही उसका अध्ययन करना उचित्त है। 
अध्ययन के समय में एक ही दार्शनिक विचारधारा पर ध्यान रखना 
आवश्यक है, अन्यथा दृष्टि के विक्षिप्त हो जानें पर कोई भी दर्शन 
समझ -में भही आयेगा । 

»” (९) आजकल आरम्भ से ही तुलनात्मक अध्ययन की परियाटी चल पड़ी 
हैं। इसके सम्बन्ध में मेरा निवेदन है कि तुलनात्मकें अध्ययन के 
लिए सबसे प्रथम आवश्यक है कि जिनसे जिनकी तुलना की जाती 
है, उनके सिद्धान्तो को स्वतन्त्र एव विशुद्ध स्वरूप में पृथकू-पृथक जान 
लेना चाहिए, जिससे तुलना करने के समय में किसी के मत को 
स्पष्ट करने मे पहले भ्रान्ति न हो जाय । इसलिए मैंने इस ग्रन्थ 
में प्रत्येक दर्शन के विशुद्ध रूप को स्पष्ट करने का ही केवल प्रयत्न 
किया है। प्रत्येक परिच्छेद के आदि और अत मे प्रत्येक दर्शन में 
परस्पर सम्बन्ध दिखाने के लिए कही-कही साधारण रूप से तुलनात्मक 
विचार भी किया गया है, किन्तु वास्तविक तुलना पूर्ण रूप से पश्चात्‌ 
की जायगी। अभी तो प्रत्येक दर्शन के दृष्टिकोण को लोग अच्छी तरह 
समझें, इस विचार से ही यह ग्रन्थ छिखा गया है। 

आत्मा' को देखने का प्रयत्न करते हुए ऋषियो ने अपने भिन्न-भिन्न दृष्टिकोण 
से दब 5 में उपासना के द्वारा प्राप्त अपने-अपने अनुभवों को शब्द के द्वारा 
नियमवद्ध किये । उन अनुभवो को उनके विषय के अनुसार सकलित कर और उन्हें भिन्न- 
भिन्न नाम देकर, आचार्यो ने भिन्न-भिन्न दर्शनो को प्रवर्तित किया। इन दर्शनो की 
संख्या अनियत्त है और अनन्त हो सकती है। 

है आत्मा तथा उसके 'गुणो' के क्रमिक विकास 

_ में, गोपुच्छाकार सूत्रवद्ध 'जपमाला' के समान 


्थु 


सके अनुसार ऋमबद्ध एक श्ूद्धला 
» उत्त विकसित रूपों को, गूँथ कर 


3 
पु 


को 


४ 


नह 


इस ग्रन्थ में रखने का प्रयत्न किया गया है। जिज्ञासुओं को आत्मदर्शन' की खोज 
में, जो उनका परम ध्येय है, इस प्रणाली से अग्रसर होने में सौकय प्राप्त होगा और 
उत्साह बढ़ेगा । न 7 और 46! 
दर्शनों को इस सोपान-परम्परा में संकलित देखंकर जिज्ञासु को यह कभी नहीं 
समझ लेना उचित है कि इसी सोपान-परम्परा में इन दर्शनों की अभिव्यक्ति हुई 
है। 'आत्मदर्शन' के ऋ्रमिक विकसित रूप को ध्यान में रखकर लूद्ष्य, तक पहुँचने 
के लिए जिज्ञासु के सौकयय के लिए ही, दर्शनों को इस सोपान-परम्परा में यहाँ रखने. 
दीं प्रयत्व किया गया है।... पा 68 "के आप, 
दर्शनशास्त्र बहुत व्यापक और गम्भीर विषय है। आत्मा या गुरुजनों के अनुप्रह 
से ही दर्शनों के चरम लक्ष्य का दर्शन या ज्ञान हो सकता है, तथापि साधारण रूप र्से 
इसको समझने तथा दूस रो को लिखकर समझाने के लिए पर्याप्त साधन और समय की 
अपेक्षा होती है। इसलिए यहें ग्रन्थ अनेक अशों में अपूर्ण है। इसके लिए हम क्षमा" 
प्रार्थी हे । पा बा 
गुरुजनों के अनुग्रह से साक्षात्‌ स्वानुभव से जो कुछ ज्ञान प्राप्त हुआ है उसके आधार 
पर दाक्षुनिक तत्त्वों का विचार करने में मैंने कहीं-कही निष्पक्ष दृष्टि तथा विशुद्ध 
हृदय से दाशनिकों के विचारों की समालोचना की है, कुछ अभिनव बातों की भी खोज . 
की है, जिन्हें हमने तथ्य समझा है। विद्वानों से विनीत प्रार्थता है कि आवेंश में आकर 
प्राचीन परम्परा को ही एकमात्र मापदण्ड समझ कर भेरे प्रयत्न को तिरस्कृत ने 
करें । स्वस्थ चित्त से, तत्त्वेकमात्रदृष्टि से, विचार करे, तथापि यदि दोष ही, तो 
मुशपर अनुग्रह कर सूचित करे । मनुष्य की कृति में दोष होना तो स्वाभाविक ही है । 


इति शम्‌ 
तीरभुक्ति' अं उसेदा मिभ्र 


प्रयाग 
सं० २०१४ वि० 


दूसरे संस्करण की 
भूमिका 


आज मुझे बहुत ही हु है कि इस पुस्तक का द्वितीय संस्करण अपेक्षित है। जिनानु 
पाठकों की, विशेष कर विद्यार्थियों को इस ग्रन्थ से लाभ हुआ, आनन्द हुआ, उन्होने 
इसे आदर दिया, यह जानकर मुझे बहुत सन्तोप है । इसके लिए मे सभी का ऋतज्ञ हूँ । 


: आरतीय दर्शन जीवन, धर्म तथा ज्ञान के चरम लक्ष्य को साक्षात्‌ चक्षु से ही दिसाने 
का एकमात्र साधन है। चस्तुत प्रत्यक्ष ही एकमात्र तत्त्व को दिखा सकता है और 
अन्य प्रमाण तो केवल व्यावहारिक साधन है । इसी लिए प्रत्यक्ष को ही सभी प्रमाणों का 
मूल समझना उचित है। अतएव भर्तृहरि ने भी कहा है-“आगतानागततज्ञानं प्रत्यक्षात्न 

| विशिष्यते'॥ भूत और भविष्य सभी प्रत्यक्ष ही हे । जो अभी प्रत्यक्ष है वही एक क्षण 
के पव्चात्‌ भूत्त हो जाता है और वही पुन: कालचकर में पडकर भविष्य होकर पुन प्रत्यक्ष- 
कोटि में आता है। यह कालचक्र अनादि है और इसी पर सभी ज्ञान आश्रित है । 
अनेक दृष्टिकोण से तथा इस मध्य जो कुछ गुरुकृपा से अनुभव प्राप्त हुआ है उसके 


आधार पर इस ग्रन्थ मे अनेक स्थलो में परिवर्धन तथा सशोधन मेने किया है। आजा 
है, पाठकों को इनसे अधिक लाभ होगा । इतति शम्‌ । 


उपकुलपतिभवन, 
सस्क्ृत विष्वविद्यालय, 
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महिमा, ७४; मुक्ति को अवस्या, ७५--उचित और अनुचित कर्म, ७५; 
परागति, ७५; अपरागति, ७५; पारगति के भेद, ७९; जीवन्मुबिति, ७६) 
पदार्थों का विचार, ७६९; तीन प्रकार के तत्त्व, ७९) अपरा प्रकृति, ७७; , 
परा प्रकृति, ७७; जीव और भगवान्‌ में भेद, ७७३ माया भगवान्‌ 
शक्ति है, ७८; दिव्यरूप, ७९; अवतार का उद्देश्य, ७९: अवतार के लिए 


दो वस्तुओं की आवद्यकत्ता, ७९; भगवान्‌ के कर्म करने का लक्ष्य, ८०; 


भगवान्‌ के कर्म, ८०३ गीता का अद्वेत-तत्व, ८०३ वासुदेव-तत्त्व, ८०१ 
वर्णाश्रमधम, ८१; गीता बैष्णवों का आगम, ८९ 


चतुर्थ परिच्छेद ८ 


चार्वाक-दर्शन ८२ 
उपक्रम, ८२; रुचि के अनुसार आत्मा का ज्ञान, ८; ज्ञान में परिवर्तेत, ८२; 
अतिस्थूल दृष्टि, ८३; 


मत के प्रवर्तक, <र; चार्वाक मत का आरम्भ, ८३ , ५ 


भारतीय बशेत 


प्राचीन रूप, ८३; कालवाद, ८४; स्वभाववाद, ८४; स्वभाव! की व्यापकता, 
८४; नियतिवाद, ८५; यदुच्छावाद , ८५६ रामायग और महाभारत में ५ 
भौतिकवाद, ८५, साहित्य, <६--बहिस्‍्पति के सूत्र, ८६; तत्वों का विचार, 
८७--प्रमेय-विचार, ८७; आवरण- का अभाव--आकाश, ८८; प्रमाण, 
८८; प्रत्यक्ष के भेद, ८८, मतखण्डनल की अभिपष्राय, ८८; भअत्यक्षत्रमाण, 
८९; प्रमाणो का आधार, ८९५; उत्पत्ति की प्रक्रिया, ८९--स्रष्टा या ईश्वर, 
८९; सयोग तथा समवाय, ९०; चैतन्य और जीवन की उत्पत्ति, ९०; 
संस्कार के द्वारा स्मृति, ९०; आचार-विचार, ९०; नास्तिक, ५०; स्वर्ग 
और नरक, ९१; जीवनसुस, ९१; जात्मा का विचार, ९१--आत्मा 
की खोज, ९२, आत्मा का स्वरूप, ९६२, आगम, तक॑ तथा अनुभव, _ 
९२; घन ही आत्मा, ९२; पुत्र ही आत्मा, १३; देहात्मवाद, 5३, 
इच्धियात्मवमाद, ९३; ग्राणात्ववाद, ९४; आत्ममनोवाद, ९४; आलो- 
चने, ९५ । 


पृ»चस परिच्छेद 


ख्् 


जेन-दर्शन ९७ 


ज्ञान के विकास में जैन-दर्शव का स्थान, ९७; आस्तिक दर्दयोनो के साथ 


सादृष्य, ९८; जैन-सिद्धात्त के ब्रदर्तक, ९८--महावीर से पूर्व का समय, 
९८; आचार्य-परम्परा, ९८; महावीर, ९९; महावीर के उपदेश, ९९; पाँच 
व्रत, ९१९, गुण-स्थान, १००, तीर्थकर, १०१; गणधर, १०२, महावीर की 
शिण्य-परम्परा, १०२, ख्वेत्ताम्वर और दिगम्बर, १०२, इवेताम्वर तथा 
दिगम्बर जेनों में परस्पर सेंदं, १०२३ साहित्य, १०४--श्वेताम्वर-सम्प्रदाय 
के आगम, १०५; पुव्व, १०५, उपाग, १०५, प्रवीर्ण, १०५; छेंदसूत्र, 
१०७५, मूलसूद, १०५, चूलिकसूत्र, १०५; दाशनिक तथा उनके झन्य, 
१०५--श्वेताम्वर-सम्प्रदाण के आचाये, १०५; भद्गवाहु (प्रथम), १०५; 
उमास्वाती, १०६, कुन्दऊुन्दाचा्यं, १०६, सिद्धसेनदिवाकर, १०६; सिंद्ध- 
सेनगणि १०६, हरिभद्रयूरि, १०६, मल्लिषेणसूरि, १०६; मलरूघारि राज- 
घेखरसूरि, १०७, दिगम्दरसस्प्रदाण के आये, १०७--ज्ञानचन्द्र, १०७; 
गुणरत्तसूरि, १०७, यशोविजयगणि, १०७; कुन्दकुन्दाचायें, समन्‍्तभद्र, 
अकलकदेव विद्यानन्द, माणिक्यनन्दिन, प्रभाचन्र, अमृतचन्द्सूरि, देवसेन 


,,विषयन्यूत्षी ... '€& छः 
भट्वारक, लघुसमन्तभद्र, अनन्तवीय, नेमिचस्द् सिद्धान्तचक्रवर्ती, श्रुतसागरगणि/ 
घर्ममृषण, यशोविजयसूरि, १०७; तत्त्वों का विचार,- ९ ०७--जी व तत्त्व, 
. ३०८; जीव का स्वरूप, १०८; जीव के. गुण, १०८; भतिक्षण परिणाम, 
,१०९; पर्याय, ११०: अनेकान्तवाद,' ११०; जीव के भेद, ११०; अजीव- 
तत्व, १११; अजीवन्तत्त्व के भेद, १११३ अजीव-वत्त्व के गुण; ११९७ । 
 -चर्मास्तिकाय, १११५ अधघर्मास्तिकाय, ११९; आकाशास्तिकाय, ११२; 35ग7- 
लास्तिकाय, ६ १२; शब्द आकाश की गुण नही, १४२३ अस्तिकाय द्रव्यो 
में साधम्यें और वेधम्यें, ११३३ काल, ११४, 'आखवतत्व, ६ १४; आख्रव" 
का स्वरूप, ११५; आखव के भेद, १९१) बन्धतत्त्व, ११५; वन्ध का स्वरूप, 
११५; सवरतत्त्व, ११६: सवर का स्वरूप, १९४; सवर के भेद, ११६; 
समितियाँ, ११६; गुप्तियाँ, ११६: जे ह- ११७; धर्म, १.१० अनुप्रेक्षाएँ,. 
११७; परीषइ, ११७; परीषह के भेद ११८: चारित्र के भेद, ११८; 
निर्जरातत्व, ११८: निर्जेरा का अर्थ, ११८: निर्जेरा की प्राप्ति, ११८; 
निर्जेरा के भेद, ११९; तस्स्या के भेद, ११९; मोक्षतत्त्व, .९६१ मोक्ष के 
भेद, ११९; प्रमाणविचार, १९०: दर्शन-ज्ञान के भेद, १२०; साकारःज्ञान 
के भेद, १२०; प्रमाण, १९०; प्रमाण का लक्षण, १२१: प्रमाण के भेद, 
१२१; प्रत्यक्षत्रमाण, १९६: प्रत्यक्ष के भेद, १२११ मतिज्ञान, १२२; 
अवग्रह, ईहा, अवाय, घारणा, (९ श्रुतज्ञान, १२२: मति और श्रुति में 
भेद, १२२; पारमार्थिक प्रत्यक्ष के भेद, १२३; केवलज्ञान, विकलज्ञान, अबधि- 
ज्ञान, मन पर्यायज्ञान, १९३३ परोक्ष-प्रमाण, १९४; अनुमान-अ्माग, १२४; 
घडन्वावयव परार्यानुमान, १२४; भतित्ञा) हेतु, दृष्टान्त, उपनय, ६ रे. 
निगमन, १२५; दरशावयव परार्थानुमान, १२५: प्रतिज्ञा, प्रतिज्ञा-विभवित, 
हेतु, हेतु-विभक्ति, विपक्ष, विपक्ष-प्रतिबेष, दुष्टान्त, आशका, १२५४ आशंका- 
प्रतिबेध, १२६४ तिगमन; हेत्वाभास, १२६; पक्षाभास,, १२६5. हैंत्वा- 
भास, असिद्ध, विरुद्ध, अनैकान्तिक, १२६; दुष्ठान्ताभास, १२७; दूषणाभात, 
१२७; शब्द-प्रमाण, १९७, नग। १२७--ययार्थज्ञान और नये, १२७; नये 
के भेद, १२८; कर्मवाद, १२८: जीव और कम का सम्पर्क, १२८; स्याद्वाद 
या अनेकान्तवाद, १२९, सत्‌ का स्वडप, १२९; परिणामिनित्यलवाई, १२९; 
सप्तभगीनय का उदाहरण, १३०; आलोचन, १र३१-मत्मा अवयबी है, 

१३२; अभेद में भेद, १३२; आचार के अव्यावहारिक नियम, (३२; 
आचार-मापक तत्त्व, १ै३३। 


श्८ ः आरतीय शशेत 


.. धष्ठ परिस्छेद 
बौद्ध-दर्शन | हे 


आचार-शास्त्र, १३४; गौतम की जन्म-कथा, १३४; गृह-त्याग, १३५; बुद्धत्त 
की प्राप्ति, १३५; लोक-कल्याण, १३५; आर्य-सत्य, १३६; व्यावहारिकता 
ह से कल्याण, १३६; दुख की कौरण-परण्परा, १३७; प्रतीत्यसमुत्पाद, १२७; 
अष्टाग-मार्ग, १३९; बुद्धत्व-प्राप्ति के पूर्व की अवस्थाएँ, १३९; अआवकपद, 
१४०; प्रत्येकबद्ध, १४०; बोधिसत्त्व, १४१; संघ के नियम, १४१; बुद्ध 
के उपदेश, १४१ ; अधिकारभेंद के विचार का अभाव, १४२; पालों भाषा 
में बौद-साहित्य, १४३--विनयपिटक, १४३; सुत्तपिटक, १४३; पाँच 
निकाय, १४३, अभिवम्मपिटक, १४४; ओऔद्धमत के विभाग १ै४४ड--प्राचीत 
बौद्ध-सम्प्रदायः १४४; स्थाविरवाद के भेद, १४४; महासांधिक के भेद, 
१४५; महायान और हीनयान, १४५; महायान और हीनयान के भेद, 
१४५; हीनयाव की चार भूमियाँ, १४६; महायान की दश भूमियाँ, १४६; 
आध्यात्मिक विचार की परम्परा, १४७; बौद्धो का आस्तिको से भेद, १४८; 
बोदमत के सम्प्रदाय १४९--वैभाषिक मत १४९; सौत्रान्तिक मत, १५०; 
- योगाचार या विज्ञानवाद, १५०; माध्यमिक या शून्यवाद, १५०। 


होनयान-सम्प्रदाय--१. वेभाषिक सत--साहित्य, तत्वविचार, १५१; 


स्कन्धों का विवेचन, १५२; आयतनो का निरूपण, १५२; धर्म का स्वरूप, - 


१५२; घातुओ का निरूपण, १५३; धर्मों के भेद, 
विषयगत विभाग, १५३; असंस्कृत घर्मं, १५३; असस्कृत घर्म के भेद, १५४; 
प्रतिसख्यानिरोध, १५४; अप्रतिसख्यानिरोध, १५४; आकाश, १५४; 
संस्कृत घ॒र्म के भेद, १५४; रूप-चित्त-वेतसिक-चित्तविश्रप्रयुक्त, १५५-५६; 
निर्वाण, १५६; प्रमाण, १५६; प्रत्यक्ष १५६; प्रत्यक्ष के भेद, १५६; 
प्रत्यक्ष का विषय, १५७; अनुमान के भेद, १५७; स्वार्थनूमान, १५७-५८; 
परार्थातुमान और उसके भेद, १५८-५९; हेत्वाभास और उसके भेद, 
१५९-१६०; अनुभव और जनुभव के भेद, १६०; ज्ञान की प्रक्रिया, 
१६०; इन्द्रियों का सन्निकर्ष, १६०; आलोचन (वैभाषिक मत) १६०॥ 

२. सोत्रान्तिक सत--अन्तर्जगत्‌ में प्रवेश, १६१; सौज्रान्तिक मत के 
आचाये, १६२; तत्त्वविचार, १६२; निर्वाण का स्वरूप, १६२; शब्द, 


१५३; जगत्‌ का 


जो, 


विवय-सूंची ु हि ह १९ ध 
१६२; कार्यकारणभाव, १६२; काल, १६२; ज्ञान, १६२; परमाणु, १६२; 
प्रतिसंख्यानिरोध, १६३; अप्रतिसंख्यानिरोध, १६३। ला हे 
'.. अहायातस-सस्प्रदाव--१. योगाअर या विज्ञानवाद, १६३--योगाचार 
का स्वरूप, १६३; साहित्य, १६४--मेत्रेयनाथ, असग, वसुबन्धु, स्थिरमति, 
दिशल्लागग, धमंकीति, १६४; विज्ञानवाद के सिद्धान्त, १६४---विज्ञान-आलय- 

विज्ञान, प्रवत्तिविजशञान, १६५, योगज प्रत्यक्ष, १६५। हि 

२. साध्यभिक या शास्यवाद, १६६--स्वरूप, १६६; नामंकरण का 

: उद्देश्य, १६७; साहित्य, १६७--नागार्जुन, आयदेव, चन्द्रकीति; बुद्धपालित, 
शान्तिदेव, शान्तरक्षित, १६७-६८; शम्यवाद के सिद्धान्त, १६८--दो प्रकार 
का सत्य, १६८-६९; समाधि की आवश्यकता, १६९, बौद्धन्याय की चर्चा 
१७०-७१, आलोचत--आस्तिक तथा. बौद्ध-रशेनों में समता, १७१: . बौद्ध- 

' मत के अध.पतन के कारण, १७२-७३ | 


सप्तम परिच्छेद के 

न्याय-दर्शन ९७४ 
न्याय-दशेन की पृष्ठभूमि, १७४, ईदवर तथा आत्मा का पृथक अस्तित्व, 
१७४, सद्यय, १७५; निर्णय, १७५; तर्क की आवश्यकता, १७६; तक प्रमाणों 
का सहायक, १७७, तके का महत्त्व, १७७; तकंशास्त्र की प्रांचीनता, १७७; 
आधुनिक न्यायशास्त्र की उत्पत्ति--अनधिकारी बौद्धों की दशा, १७८; 
गौतमसूत्र की रचना, १७९; साहित्य, ३७९--न्यायसूत्र के रचयिता, १८०; 
न्यायशञास्त्र के पदार्थ, १८०; न्यायभाष्य, १८०, न्यायवातिक, १८०; 
न्यायसूचीनिबन्ध, १८०; तात्ययेंटीका, १८०; न्यायपरिशुद्धि, न्यायकुसुमा- 
ज्जलि, न्यायसार, न्यायमञ्जरी, १८१, नव्यन्याय की उत्पत्ति, १८१, तत्त्व- 
चिन्तामणि, १८२; नव्य तथा प्राचीन न्याय में भेद, ११८२; पदार्थनिरूपण, 
१८२--घप्रमाण, प्रमाणों की सख्या, १८३; प्रमेयनिरूपण, १८३, आत्मा, 
१८४; दरीर, इन्द्रिय, १८५; अर्थ, बुद्धि, मनस, १८६; प्रवृत्ति, दोष, प्रेत्य- 
भाव, फल, दु.ख, अपवर्ग, १८७; मोक्षप्राप्ति की प्रक्रिया, १८८, सशय, 
१८८; प्रयोजन, दृष्ठान्त, सिद्धान्त, अवयव, १८९; तकं, निर्णय, वाद, जल्प, 

« वितण्डा, हेत्वाभास, १९०; छल, जाति, निग्नहस्थान, १९१, ज्ञान और प्रमाण, 
१९१--न्ञान के भेद, स्मरणात्मक ज्ञान, १९१, अनुभवात्मक ज्ञान, यथार्थ 

« एवं अयथार्थ ज्ञान, १९२; प्रत्यक्षप्रमाण, प्रत्यक्ष के भेद, १९२; सन्निकर्ष के 


# 


री 


२७० 


भारतीय बर्शन 


भेद, १९३-९५; मीमांसकों का मत, १९६; मन, आत्मा तथा त्वगिन्त्र्यि का 


सब्निकर्ष, १९६; मानसिक सन्निकर्ष, अलौकिक सप्निकर्ष, १५७-९८ अनुमान 
प्रमाण, १९८; .अनमान की प्रणाली, १९९; अनुमान के भेद, २००-२०१; 
हेतु के दोषों से बचने का नियम, २०१-२०२, हेत्वामास के भेंद, २०३- 
२१३; उपमानप्रमाण, २१४; उपमान का स्वरूप, २ १४: शब्दप्रमाण॑, 
शब्दप्रमाण स्वरूप, २१४; वाक्यार्थवोध के नियम, २१४-२१६; वाक्‍्यों 
के भेद, २१६; प्रमाणों का प्रामाण्य, २१६-१७; कार्पफारणभाव, २६७--- 
असत्कायंबाद, २१७; कारण का लक्षण, २१८; अन्यथासिद्ध के उदाहरण, ह 
२१८; कारण के भेद, २१९; समवायिकारण, २१९; सम्बन्ध का विचार 
२१९----संयोगसम्बन्ध, २१९; द्रव्य के भेद, २१९; अयुतसिद्ध और समवाय- 
सम्बन्ध, २१९-२२१, असमवायिकारण, २२१-२२२; निमित्तकारण, २२३; 


कारणों की विशेषताएँ, २२३; करण, २२३; ईइबर गा परमात्मा, 
२२४--ईश्वर के विषय मे उदयन का मत, २२४; ईद्वरसिद्धि की युक्तियाँ, 
२२४-२५; आलोचन, &२६। 


अष्टस परिच्छेद 


वैशेषिक-दशेन... २२७ 


मीमांसा-दर्शन 


वेशेषिक-दर्शत का महत्त्व, २२७; साहित्य, २२८--आदिप्रवर्तक कणाद, 
रावण, भरद्वाज, प्रशस्तपाद, वल्लभाचाये, २२८; शकर मिश्र, २२९; न्याय- 
बंदोषिक-दर्शन, २२९; विश्वताथ, जअन्नम्भट्ट, वरदराजमिश्र, जगदीश, २२९; 
बंशेषिक-दश्शेन का नामकरण, २२९; पदार्थों का बिचार, २३०--पदार्थों 
के भेद, २३०-३२; दृष्टिकोण, २३२; परमसाणुकारणवाद तथा सृष्ठि और 
सहार की प्रक्तिया, २३२--अलय की अवस्था, २३२; प्ररूय में जीवात्मा, 
२३३; सृष्टि का कारण त्तथा उसकी प्रक्रिया, २३३; सहार की प्रक्रिया, 
२३४; न्यायमत, वशेषिकमत, २३४; ज्ञान का विचार, २३४; आअविद्या के 
भेद, २२५; विद्या के भेद, २३५; आपंज्ञान, २३५; कर्म, २३६; कर्म के 
भेद, २३६; न््याय-वशेषिक के मतों में परस्पर भेद, २३६-३८ । 


नवस परिच्छेद 
२३९ ४' 


शास्त्र के नामकरण की यक्ति, २४० 
। साहित्य, २४१-..प्राचीन -जाचाये, २४१; 


सीमांसाह्षास्त्र का स्वरूप, २३९-४० 
सीमासा का दृष्टिकोण, २४० 


जी 


कँः 
हर 
५ स्ध्‌ हा घ्छ 
५ रन ना 
+ यं-सूंचो « एह१ 
४ हि 
पु न्‍ 
६४ 


कै है] 


डे 


मीमांसाशास्त्र के विषय, २४१; शवरस्वामी, कुमारिल भट्ट, २४२; मण्डन मिश्र, . 


प्रभाकर भिश्र, शालिकनाथ मिश्र, पार्यसारथि मित्र, मुरारि मिश्र, २४३; 
खण्डदेवं, गागाभट्र, अप्पय्य दीक्षित, नारायण भट्ट, नीलकण्ठ दीक्षित, शंकर भट्ट, 
२४४; सिद्धान्तों का विचार, २४४---प्रंभाकरमत, २४४, पदार्थ, २४४-४६; 
कुमारिलमत, २४६; यदार्थ, २४६-४७; मुरारिमिश्रमत, २४७; पदार्थ, २४७- 
४८; भाट्टमत--ह्द्रियाँ, २४८, ईदवर या परमात्मा, २४९---ईई८ 7 का निरा- 


करण, २४९; परमात्मा, २४९; जीवात्मा, २५० ; -प्रभाकरमत, २५०-५१; 


मुक्ति का स्वरूप, २५१; भाद्टमत--मुक्ति-प्रांप्ति की प्रक्रिया, २५१-५२, 
मक्‍त जीव को आत्मज्ञान नही होता, २५२) प्रभाकरमत, २५२; मक्ति की 
प्रक्रि।य, २५३; भाट्ट और गुरु मत में मोक्ष, २५३-५४; प्रसमाण-विचार, २५४ 
“--बर्म,, २५४; अमाण का लक्षण, २५४; भाट्ूमत--प्रमाण के भेद, ५४-५५; 


प्रभावरमत--प्रमाण के भेद, २५५; सक्तिकर्ष,, २०६; प्रत्यक्ष के भेद, २५६; - 


पर 


योगज प्रत्यक्ष, २५६; अनमान, उपमान तथा शब्द-प्रमाण और उसके 'भेंद, 


२५६-५७, वेद धर्म में प्रमाण, २५७; अपोरुषेय और स्वश्॒कागञ, २५७ 


प्रभाकरमत में शब्दप्रमाण, २५८; उपमानप्रमाण--भट्टमत, प्रभाकरमत; ' 


२५८८-५९; अर्थापत्ति और उसके भेद, २५९-६०; अनुपलब्धिप्रमाण---मभंट्रमत, 
प्रभाकवरमत, २६०; सम्भवप्रमाण, २६०; ऐतिह्ाप्रमाण, २६१, प्रतिभो- 
प्रमाण, २६०; प्रामाण्यवाद, २६१--श्रामाण्यविचार का महत्त्व, २६०, 


प्रामाण्यविचार का स्वरूप, २६१-६२; मीमासकों के स्वत प्रामाण्यवादी होने , 


का कारण, २६२; भट्टमत, प्रभाकरमत, नेयायिकमत, (२१६२-६३ , मुरारिमत, 
२६३-६४, अ्ञान्तिज्ञान, २६४--प्रभाकरमत, -२६४-६५;  कुमारिल्मत, 
२६५-६६; आलोचन, २६६; आत्मा, ईइवर, मुक्ति, २६६। 
दशम परिच्छेद रे 

साहझुख्य-दर्शन | '. २६७ 
साझख्य का स्वरूप, २६७-६८; 'साझरूप' शब्द का अर्थ, २६८६९; साडख्य- 
की प्र.चीनता, २६९, साडख्यशास्त्र के रहस्य का छोप, २७१, बौद्धिक पदार्थों 
के ।चन्तन से दूर होना, २७१, साइ्ख्यदर्शन की भूमि, २७२--साडड्य- 
दर्शन के आचाय तथा उनके ग्रन्थ २७२--कपिल, आसुरि; पञ्चशिख, 
२७३, पञज्चशिख के सूत्र, २७४-७५; विन्ध्यवास, विज्ञानभिक्षु, ईइवर- 
कृष्ण, २७६, साइश्यकारिका, साइश्यकारिका की टीकाएँ, २७७-८०, 


२२ शी ; आरंतीय इशंन हि हे ह 
:_ शत्मों का दिच्वार, २८०--न्याब-वशेषिक के नित्य द्रव्य, २८०; साड्ख्य 
के तत्त्व, २८०;.- परिणाम, २े८१; गृणों का रूप, २८१; परिणाम के भेद, 
२८२; सष्टि का कारण, २८३; का्यकारण का स्वरूप, २८३;, सत्काय 
की सिद्धि, २८४-८५; तस्वविचार, २८६--प्रकृति सें तत्त्वों की अभिव्यक्ति 
२८६-९२; बढ्धि, अहकार, २८७; गुणों का स्वभाव, २८७, अहकार का स्वरूप, 
ह २८८; इन्द्रियाँ, २८८-८९; तन्मात्राएँ पाँच भूत, २८९-९०; परमाणु का स्वरूप, 
२९०; तत्त्वों की अभिव्यक्ति, २९१-९२६ साइरध्य के पंचमृत, २९२; व्यक्त के 
धर्म, २९३-९४; अव्यकत या प्रकृति-की सिद्धि, २९५-९६; अव्वक्त के धर्म, 
२९६-९७; श का विचार--ज्ञ के धर्म, २९७; साइझरुय॑ में एक पुरुष, २९७- 
, ९८; साझख्य की लुप्त-कारिका, २९८; अव्यक्त और बद्धपुरुष की सिद्धि 
९८-३००; श (पुरुष) बहुत नही है, ३२००; बद्ध पुरुष बहुत है, ३०० 
बद्ध पुरुष की सिद्धि, ३०१-३०४, पुरुषबहुत्ववाद और ,उसका ,निराकरण, 
३०३-३०५; - साझध्य में तीन प्रकार के पुरुष, ३०५; 'श के अन्य घधम्म, 
३०५; चेतन और जड में प्रस्पर, आरोप, ३०६; प्रमाणविचार, ३०६-- 
प्रमाण का लक्षण, प्रत्यक्ष का लक्षण, ३०६; प्रत्यक्षज्ञान की प्रक्रिया 
३०६-३०८; अनुमान, आप्तवचन, ३०८; प्रमाणों का प्रयोजन, ३०८-३०९; 
दूसरे के मतों का विचार, ३०९; मुक्ति का विचार, ३०९---पुरुष और 
प्रकृति का बन्धन, ३१०; सृष्टि का कार्य, ३१०; सृक्ष्मशरीर, ३११; कैवल्य 
की प्राप्ति, ३११, विदेह-कवल्य, जीवन्मुक्ति, ३११-३१२; आलोचन, 
३१२--शान, मुक्तपुरुष और प्रकृति, ३१२-१४; साइख्य में ईइवर, 

३१४-१५॥ 
एकादश परिच्छेद 

योग दर्शन ३१६ 
योग का महत्त्व, २१६; साझर्य और वेदान्त मे योग का स्थान, ३१७-१८ 
योगशास्त्र के आचार्य और ग्रत्थ--पतञ्जलि, व्यास, ३१८; वाचस्पति मिश्र 
विज्ञानभिक्षु, भोज, रामानन्द, सदाशिवेन्द्रसरस्वती, ३१९; पदार्थविचार, 
३१९--योगशास्त्र का विषय, ३१९; चित्त की भूमियाँ, ३ १९-२०; चित 
पर चित्त में परस्पर आरोप, ३२१; चित्त की वत्तियाँ ३२२; वृत्ति के 
भेद, ३२२; भत्यक्षत्रमाण, ३२२; विकल्प, निद्रा, स्मृति, ३२३, वत्तिनिरोच 
के उपाय, ३२३; समाधि के भेद ३२३; सप्रज्ञात या सबवीज समाधि, ३२४ 


विषय-भ्ृूी 8 ५ ३: हद 
सप्रज्ञात-समावि के भेद, ३२४; असम्पज्ञात या निर्बीज समाधि, ३२५; 
असम्पन्नात-समाधि के भेद, ३२५; भव्रत्यय, पाट्कौशिक शरीर, विदेह" 
जीव,३२५८ अक्ृृतिल॒य, ३२६; उपस्यप्रत्यय, ३२६; विध्न, ३२७, -चित्तविक्षेप 
- के कारण, ३२७, चित्त को प्रसन्न करने के उपाय, ३२७; क्लेश का स्वरूप, 
३२७; क्लेश के भेद, ३२७-३२८, योग के साधन, ३९८--अष्टाजूयोग, 
. र२२८-३२९; सयम, ३२९; योग को भेसि, ३३०--योगी के चार. भेद-- 
प्रथम-कल्पिक, मधुभूमिक, प्रज्ञाज्योति.,, अतिक्रान्तमाववीय, ३३०-३१; प्रज्ञा 
के भेद, ३३६१-३२; समाधि के बहिरड्भ , और अन्तरड्भ, ३३२; परिणाम, 
३३२--ब्ित्त का स्वरूप, ३३२; परिणाम का स्वरूप, ३३३; निरोधे- 
परिणाम, डइे३३; समाधि-परिणाम, एकाग्रता-्परिणाम, ३३४; भूतों में: 
परिणाम, ३३४; घर्म-परिणाम, लक्षण-परिणाम, अवस्थापरिणाम, ३३६; 
इन्द्रियों मे परिणाम, ३३५; कंबल्य, शे३े६--योगसाधन में विष्त, २३३६, , 
विवेकजान, ३३६; कर्मविचार, ३३७--कर्म का महत्व, ३३७, कम के 
. भेद, ३३७-३८; प्वासनाओ की नियमित' प्रवृत्ति, ३३८; वासना के 
-कारण--हेतु, फछ, आश्रय, ३३९; आलम्बन, संस्कार, ३३९-४०; ईईंवर, 
ज्ञे४०--ईइ्वर का लक्षण, ३४०; केवली से भिन्न ईश्वर, ३४१; मुक्तपुरुष 
से भिन्न ईश्वर, ३४५; प्रकृतिलीन पुरुष से भिन्न ईश्वर, ३४१; ईइवर , 
सदा मुक्त और सदा ईश्वर, ३४९१-४२; ईश्वर के गुण, ३४२; ईइवर का 
अतीक, ३४२; ईश्वर के चिन्तन से छाभ, ३४३; मुक्ति का साधन, ३४३; 
आलोचन, ३४३--स्रांख्य और योग के पुरुष, ३२४३-४४॥ 
द्वादद परिच्छेद 


अद्वेत-दर्शन (शांकर-वबेदान्त ) ३४५ 
उपक्रम, ३४५-४६; साझुछ्य का वास्तविक स्वरूप, ३४७; चविेदान्त' का 
अर्थ, ३४७५, साहित्य, ३४८--ब्रह्मसूत्र, ३४८; वेदान्त की आचार्यपरम्परा, 
३२४९; झड्लाराचायं और उनका समय, ३२४९-५०, शड्भूराचार्य की 
रचनाएँ, ३५०-५१, शड्भूराचार्य के शिष्यो के ग्रन्थ, ३५१, भास्कराचाये, 
सर्वज्ञात्ममुनि, ३५१, वृद्ध वाचस्पति मिश्र, प्रकाशात्मा, अद्वतानन्द, चित्सुखा- 
चार्य, अमलानन्द, अखण्डानन्द, प्रकाशानन्द, मधुसूदतसरस्वती, ३५२, 
ब्रह्मसूत्र के भाष्यो की सख्या, २५३; तत्त्वविचार, ३५३--उपक्रम, ३५३-५४, 
सत्ता का स्वरूप और भेद, ३५४-५५, परिणाम और विवर्ते, । १५; 


ली 


कम 


४ 


भारतोय दशन 


अध्यास, ३५५; “ब्रह्म या आत्मा, ३५५; ज्ञान और माया, ३५६; 
अविद्या और माया, ३२५६-५७; माया की शक्ति, र२े५७-५८ सृष्टि का मै 


कारण, ३५८, चैतन्य के दो स्वरूप, ३५८; माया एक या अनेक, ३५६९; 
समष्टिरूप अज्ञान--रेंवर, ३५९; लीला के लिए सृष्टि, ३६०; व्यध्टिरूप 
अज्ञान--प्राज्ष, ३१६०-६१; आनृत्दमयकोष, ३६१; भूतो की सृष्टि, ३६१; 


ज्ञानेन्द्रियों की उत्पत्ति, ३६२; अन्त.करणों की उत्पत्ति, ३६२; विज्ञान- 


। भयकोष, ३६२; जीव, ३६२; मनोमयकोष, ३६३; कर्मेंन्द्रियों की उत्पत्ति, 


काइ्मीरीय शैव-दर्शन (अद्वेत-भूमि) 


३६३; प्राणो की उत्पत्ति ३६३- प्राणमयकोष , ३६३; सूक्ष्मशरीर, ३६४, 
समप्टिरूप सूक्ष्मशरीर--सूत्रात्मा, के६४, व्यष्टिरूप सूक्ष्मशरीर--तैजस्‌ हैं 
३६४; पञचीकरण, शे६४-६५; स्थूलशरीर, ३६५; समप्टि-स्थूल- 
_अपज्च-विराट, ३६६; व्यष्टि-स्थूलप्रपठ्च--विश्व, ३६६; अन्नमयकोष, 
-३६६; महान्‌ प्रपञ्च, २६६; अध्यास या आरोप, ३६७; अपवाद, 
३६७; तत्वमसि' का बर्थ, ३६७-६८; अज्ञान का नाश, चित्रवृत्ति 
का नाश, ३६९; ब्रह्मसाक्षात्कार, २६९; योगसाधतना की आवश्यकता, ३६९; 
मुक्ति, ३६९; जीव और ब्रह्म का ऐक्य, २३६९-७०; जीवन्मुक्ति, 
३७०; प्रभाण-विच्ार, ३७०--प्रमाणो की सख्या, ३७१; प्रत्यक्ष- 
प्रमाण, ३७१; जड़ और चेतन्य का प्रत्यक्ष, ३२७१-७२; प्रत्यक्ष के भेद, 
३७२; अदेत्‌ से मन इन्द्रिय नही, ३७२; न्याथ-वेशेषिक से भेद, ३७३; 
अनुमान, ३२७३; आलोचन, २७३--आनन्‍्द की खोज, ३७३-७४; शड्धूराचार्य 


और माया, ३७४:७५; अधिकारी होना, ३७५; अद्वैतवाद का सिहाव-४ 
लोकन, ३७५-७८॥ 


है 


तयोदश परिच्छेद 


३७५९ 
> गामकरण, ३८०; ब्ह्माद्वेत तथा ईदवराहयवाद में भेद, ३८०-८१; दो का 


नित्य सामरस्य ही जहत है, ३२८१; साहित्य, ३८ १--शिवसूत्र, वृत्ति, 
वातिक, विमशिनी, प्रत्यभिज्ञाहदय, तनत्रालोक, तन्त्रसार, प्रत्यभिज्ञाकारिका, 
ईदवरप्रत्यभिज्ञा, आदि ३८१; तत्त्वविचार, ३८१--तत्त्व, ३८१; पआ 
३८२; विमशेशक्तित्तत््त्, ३८३ सदाशिवतत्त्व, ३८४; ईव्वरतत्त्व, ३८४; 
सद्विद्यात्तत्व, ३८४; भायातत्त्व, ३८४, माया के पाँच कञ्चुक, ३८५; 
3सत्तत्व, २८५; प्रकृतितत्व, ३८५; बुद्धितत्त्व, अहंकारतत्त्व, मनस्तत्त्व, 


३८५; पाँच ज्ञानेन्द्रियाँ, ३८५; | पाँच कमेंन्द्रियाँ, ३८६; पाँच तन्मात्राएँ 
३८६; पण्चमूत, ३८६; व्युत्कमसूष्टि, ३८६-८७; ,जीवन्मुक्ति, ३२८७; 
आलोचनं, ३८८---अ्रहा और माया के स्वरूप का विचार, ३८८-९० 


उपसहार, ३९०-९१॥ 
भिन्न-भिन्न भूमि में तत्वों का क्रमिक विकास का चित्र, ३९२-९३ 


चतरदंश परिच्छेद 


वेष्णव-दर्शन (वेष्णव-सम्प्रदाय ) हे “ ३९४ 
आगम और निगम, ३९४; भक्ति का महत्त्व, ३२९४-९५; भक्तिशास्त्र 
के आचाय, ३९५; वेष्णव-सम्प्रदाय के भेद श्रीसम्प्रदाय, हससम्प्रदाय, 
ब्रह्मसम्प्रदाय, रुद्रसम्प्रदाय, २९६; वखानस, श्रीराघावल्लभी, ३९६-९७ 
गोकुलेश, वृन्दावनी, रामानन्दी, ३९७; हरिव्यासीं, निम्बाके, भागवत 
पाचरात्र, वीर वष्णव, ३९८। । 


पे>चदश परिच्छेंद 
हम हक भेदाभेद-दर्शन आओ भास्कर कक हे ह 
भंदाभेद-दर्शन ( -वेदान्त ) ३९९ 
भेदाभेदवाद की परम्परा, ३९९; भास्कर, ३९९; भास्कर का सिद्धान्त, 
४००; तत्त्वविचार, ४००--हअद्वातत््व, ४००; ब्रह्म का स्वाभाविक परिणाम, 
४०१; परिणाम का कारण, ४०१; चिन्मय जगतू, ४०१; कार्यकारण- 
भाव, ४०२, जगत्‌ मिथ्या नही है, ४०२; जीव, ४०२; जीव अणु है, 
४०३; मुक्ति और उसके भेद, ४०३, जीवन्मुक्ति नहीं'मानते, ४०३; 
मृक्ति-प्राप्लि की प्रक्रिया, ४०३; कर्म की आवश्यकता, ४०४, निवृत्तिमार्ग 
की प्रक्रिया, ४०४; योगाम्यास, ४०४; ध्यान, धारणा एवं समाधि का 
अर्थ, '४०४। 
घषोडश परिच्छेद 


विशिष्टाह्वत-दर्शन (रामानुज-वेदान्त ) ४०५ 
अआसम्प्रदाय की गुरुपरम्परा, ४०५; नाथमुनि, ४०५; यामुनाचाय, रामानृजा- 
चाय, ४०६; लोकाचार्य, वेदान्तदेशिक, श्रीनिवासाचाय, ४०६; तत्वविचार, 
४०७--चित्तत्त्व, जीवात्मा और उसके भेद, ४०७; बद्धजीव, ४०७-४०९; 


५» “२६ 


देताहत-दर्शन (निम्बाकं-वेदान्त ) 


इत-दर्शन (माध्व-वेदान्त ) 


भारतीय शर्शन 


मक्तजीव, ४०९-११; नित्य-जीव, ४११; ज्ञान और आत्मा में भेद, ४११; 
अचित्तत्त्व, शुद्धसत्त्व, मिश्रसत्त्व, सत्त्वशून्य, ४९११-१२; ईइव रतत्त्व, ४१२; 
ईदइवबर का स्वरूप, ४१३-१५; भगवान्‌ की उपासना, ४१५; अभदज्ञान 
मिथ्या है, ४१५; ज्ञानस्वरूपविचार, ४१५-१६; भक्ति तथा प्रपत्ति, ४१६; 
प्रमाणनिरूपण, ४१६--प्रत्यक्षप्रमाण, ४१७; प्रत्यक्ष के भेद, ४१७; भ्रम 
भी यथार्थज्ञान है, ४१७; चैतन्य के भेद, ४१८; अनुमान-प्रमाण, ४१८; 
अनुमान के अवयव, ४१८; शब्दप्रमाण, ४४१८-१९; मिश्रसत्त्व, ४१९; 
सुष्टि-प्रक्रिया, ४१९ । 


सप्तवद् परिच्छेद 


४२० 
परिचय, ४२०; साहित्य, ४२०--वेदान्तपारिजातसौरभ, सिद्धान्तरत्न, 
दशश्लोकी, श्रीकृष्णस्तव, वेदान्तकौस्तुभ, वेदान्तकौस्तुभप्रभा, पांचजन्य, तत्त्व- 
प्रकाशिका, सकलाचार्यमतसग्रह आदि, ४२०; तत््वनिरूपण, ४२१--जीवात्मा- 
जीव का स्वरूप, ४२१; जीव के भेद, ४४२१-२२; मुक्त-जीव का भोग, 
४२२; जड़तत्त्व या प्रकृति और उसके भेद, ४२२-२३; ईश्वरतत्त्व, ४२३; 
ईइवर के गुण, ४२२३-२४; जयत्‌ परमात्मा का परिणाम है, ४२४; जगत 


ब्रह्मस्वरूप है, ४२४, सृष्टि-प्रक्रिय, ४२४; प्राण, ४२४; रामानुज और 
निम्बाकंमत में भेद, ४२५ । 


अष्टादद परिच्छेद 
४२६ 


परिचय, ४२६; तत्त्वविचार, ४२६--पद्यनिरूपण, ४२६---द्रव्यनिरूपण 
“झव्य का लक्षण, द्रव्य के भेद, ४२७; परमात्मा, ४२७-२९; लक्ष्मी, लक्ष्मी 
की मूर्तियाँ, ४२९-३०; जीव और उसके भेद, ४३०-३१; अव्याकृत आकाश, 
४२३१-२२; भकृति, ४३२, गुणत्रय, ४३२; महत्तत्त्व, अहंकारतत्त्व, बद्धि- 
तत्त, ४३३; मनस्तत्त्व, इन्द्रियतत््व, ४३२४, तन्मात्रातत्त्व, भततत्त्व, 
ब्रह्माण्डतत्त्व, ४२५, अविद्यातत््व, ४३६; वर्णतत्व, अन्धकारतत्त्व, ४३७ ६ 
वासनातत्त्व, स्वप्तविचार, ४३८; कालतंत्व , प्रतिबिबतत््व, ४३९; गण- 5 
निरूपण, ४४०; करमेनिरूपण, ४४०; सामान्य निरूपण, ४४१; विज्येष-- 


विषय-सूची ु | . २७ 


निरूपण, ४४२; विशिष्टनिरूपण, ४४२;-अंशीनिरूपग, ४४२, शक्तिनिरूपग, : 
४४२; सादृश्यनिरूपण, ४४३; अभावनिरूपण, ४४३; कारणविचार, ४४४; 
ज्ञानविचार, ४४४; सृष्टिप्रक्रिय, ४४५; दश अवतार,- ४४६; प्रलूय, | 
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“वाचारम्भणं विकारो नामधेयं मत्तिकेत्येंब सत्यम्‌ः 


प्रथम परिच्छेद. . , 
भारतीय दर्शन का स्वरूप 


भारतवर्ष की भौगोलिक परिस्थिति, इसका नातिशीतोष्ण जलवायु, घने 
छायादार जगलो का आधिक्य, अनेक प्रकार का प्राकृतिक सौन्दर्य, यहाँ की नदी- 
दावनिक विचार या अर देवमातृक उपजाऊ भूमि, कद-मूल एवं फल-फूलों 
क्षे 20 3) लेंधो सुस्वादु खाद्य पदार्थों का स्वल्प ही परिश्रम से पर्याप्त मात्रा ' 
लिए उपयुक्त में मिल जाना, आदि भारतवर्ष की विशेष परिस्थिति ने यहाँ 
देश के रहने वालो को अनादि काल से शानन्‍्त और गभीर बना रखा 
है। इन्ही कारणो से ये लोग अपनी समस्त मानसिक शक्तियों को जीवन तथा 
विश्व की गहन और उलझी हुईं समस्याओ को, मृत्यु के रहस्य को, मरने के बाद 
जीवात्मा की बातों को, देवी शक्ति को तथा आध्यात्मिक तत्त्वों को समझने और 
अज्ञानियो को समझाने में लगा सके। यही कारण हो सकते हे जिनसे भारतीयों 
का प्रत्येक कार्य अलौकिक तथा आध्यात्मिक भावो से परिपूर्ण है। मनुष्य के 
जीवन के नियमान्‌कूल कार्य तथा दशेन-शास्त्रो में सिद्धान्त-रूप में कहे गये आधि- 
भौतिक, आधिदेविक तथा आध्यात्मिक तत्त्व परस्पर इस प्रकार ओत-प्रोत है कि 
एक दूसरे से कभी भी पृथक्‌ नहीं हो सकते। इन दोनो में अविनाभाव सम्बन्ध 
है। जीवन का सादापन, उच्च विचार मे प्रेम, अन्त करण की भ्रशान्त भावना, 
सत्यप्रियता, ससार को पारमा्थिक दृष्टि से मिथ्या समझना, देवी शक्ति में श्रद्धा, 
भक्ति और आत्मसमर्पण, जीवन की उलझनो को सुधारने में तत्परता, परम सुख _ 
तथा आनन्द की प्राप्ति के लिए पूर्ण उत्सुकता और अदम्य उत्साह, आदि गुण 
साधारण रूप से प्रत्येक भारतीय के विभिन्न कार्यो से प्रत्यक्ष एवं अप्रत्यक्ष रूप से 
पाये जाते हें। जीवन की झझटों से वच कर सत्य और असत्य, श्रेयस्‌ और प्रेयस्‌, 
नि श्रेयस्‌ और अम्युदय, प्रिय और अप्रिय, चेतव और जड, सुख और दु स, आदि त्तत्त्वो 


ड् न्‍ भारतोय दर्शन 


के रहस्य को समझने के लिए सुप्टि के आरम्भ से ही भारतीय अपने जीवन की समस्त गे 
शवितियों को लगाते चले आ रहे हे। इसके लिए वेद से लेकर आज तक के /' 
रुभी साहित्य साक्षी हे। इसलिए भारतवर्ष की पुण्य भूमि में अनादि काल से ही 
आध्यात्मिक चिन्तन की, दर्शन की, विचार-घारा वहती चली आ रही है, यह कहना 
अनुपयुकत न होगा। 
यद्यपि उपर्युक्त आध्यात्मिक परिस्थिति का प्रभाव समस्त भारतवर्ष पर 

अवध्य पड़ता था तथापि इससे सभी मनुष्य एक-सा लाभ नही उठा सके होगे। 
कारण यह है कि किसी वस्तु को प्रहण करने के लिए ग्राहक में 
उसके उपयुक्त योग्यता की भी आवश्यकता होती है। सूर्य की 
वातावरण का (करण का प्रभाव यद्यपि मणि तथा मिट्टी के ढेले के ऊपर एक- 

. भाव स्याही पडता है, किन्तु इसका प्रतिफल भिन्न-भिन्न होता है। सूर्य 
के प्रतिबिम्ब को ग्रहण कर किसी प्रदेश को प्रकाशित करने के लिए ग्राहक में भी 
तेजस्‌ की मात्रा अपेक्षित होती है। मणि में तेजस की मात्रा है, किन्तु मिट्टी के ढेले 
में नही । इसी कारण इस जगत में रहते हुए भी अन्त करण की शुद्धि के तारतम्य 
के अनुसार जीवन के प्रधान लक्ष्य की ओर मनुष्य अग्रसर होता है। इसी तारतम्य 
के कारण एक सुखी है तो दूसरा दु.खी है, एक धनी है तो दूसरा दरिद्व है, एक ज्ञानी 
है तो दूसरा अज्ञानी है। देश और काल से परिच्छन्न इस जगत्‌ मे 'आकस्मिकवाद' 
का किसी भी अवस्था में वस्तुत. कोई स्थान नहीं है। प्रत्येक घटना के लिए 
कोई न कोई कारण, प्रत्यक्ष या अप्रत्यक्ष रूप में, वर्तमान रहता ही है। यद्रपि 
सभी घटनाओं के कारणों को सभी नही ढूँढ निकाल सकते, किन्तु फिर भी 
“उच्छूद्डलवाद' का अवलम्बन न कर ज्ञानियो द्वारा प्रदर्शित मार्ग पर ही चलने से 
कल्याण है। उच्छुल्ललता के कारण सन्मार्ग पर भी लोग फिसल जाते है और जीवन 
के लक्ष्य से दूर हो जाति हे जीवन के अनुभवों मे तारतम्य को देखकर ससार के 
अनादित्व में तथा कमंवाद' के रहस्य में हमे विश्वास करना पड़ता है। यह केवल 
विश्वास ही नही है, यह तो वास्तव में जीवन की एक अनभति है। कर्मवाद' के 
हक 9 के कक हज नेभी साक्षात्‌ त्त “किया होगा ॥ सचमच में 
क्कृ | ते ही गहन है, क्रमवाद' े 

हक न हन है, फिर भी 'कर्मवाद' के सिद्धान्तो को सभी को स्वीकार 


इस ससार मे आये हुए सभी भनुष्यो की प्रवृत्ति बहिमंखी मा 
भी है, क्योकि सासारिक सुख-दु ख के भोग के लिए ही तो... है, और यही उचित 


लिए ही तो जीव इस ससार में आता 


दादनिक 


भारतोय दर्शन का स्वरूप - ह ५ 


है और इस भोग के लिए बहिमुखी प्रवृत्ति की आवश्यकता है। परन्तु सभी प्रकार 
के भोगो का अनुभव करता हुआ जीव भी अपने जीवन के चरम ,लक्ष्य की खोज 
बहियेंसी करने में व्यम्न रहता है। ज्ञान के क्रमिक विकास के साथ-साथ 
जीव की बहिर्स परम सुख को पाने के लिए, आनन्द की प्राप्ति के-लिए, विविध 
प्रवृत्ति. प्रकार के दु.खों से छूटकारा पाने के लिए, जीव स्देव चेष्टा 
करता रहता है। अतएव उस परमानन्द की प्राप्ति के लिए, अपने स्वरूप को 
अपने अन्तःकरण की वृत्तियों को एवं इस व्यावहारिक जगत्‌ के सूक्ष्म पदार्थों को 
समझने के लिए जिज्ञासु को सब से प्रथम आन्तरिक दृष्टि करना भी नितान्त आवश्यक 
है। अतएव अपनी शरीर-यात्रा के लिए अत्यन्त आवश्यक क्रियाओं के अतिरिक्त अन्य 
सभी वाद्य क्रियाओं से अपने मन को हटा कर उसे साक्षात्‌ या परम्परा या जीवन के 
परम लक्ष्य के चिन्तन में लगाना चाहिए। जीवन के चरम लक्ष्य को तथा देशन-शास्त्र ' 
अन्तर्मली के तत्त्वों की अच्छी तरह समझने के लिए परिशुद्ध अन्तःकरण की 
छल आवश्यकता होती है। मतएवं हमें बहिर्मुखी भावनाओं से अपने 
सन को हटा कर, आधुनिक जगत्‌ के वातावरण से पृथक्‌ होकर, 
केवल तत्त्वजिज्ञासु के रूप मे भारतीय दर्शन की विचारधाराओं के क्रमिक विकास 
तथा ज्ञान और विज्ञान के यथार्थ स्वरूप का साक्षात्‌ अनुभव करने के लिए तत्त्व- 


ज्ञान के मार्ग का पथिक बनना चाहिए । 


दर्शन की परिभाषा 


दर्शन! शब्द से हमें क्या समझना चाहिए, इसका विचार यहाँ आवश्यक है। 
दर्शन! शब्द दुृश (देखना) धातु से करण अर्थ मे ल्युट्र प्रत्यय लगा कर बना है। 
४ इसका अर्थ है जिस के द्वारा देखा जाय” । यहाँ इतना और भी 
दशान सदर का त्वर करना उचित है कि देखा जाय! इस पद का साक्षात्‌ 
अर्थ ज्ञान प्राप्त किया जाय भी हो सकता है, या नही। 

ज्ञान प्राप्त करने के लिए अनेक उपाय हे, किन्तु सब से निश्चित, अर्थात्‌ विश्वसनीय 
उपाय है, प्रत्यक्ष! (आँख से देखना ) । प्रत्यक्ष के भी इन्द्रियो के भेद से पाँच भेद हें, 
जिनमें चक्षुरूप इन्द्रिय के द्वारा जो ज्ञान प्राप्त होता है वही ज्ञान सब से बढ कर प्रामाणिक 
होता है। इसलिए जहाँ ज्ञान की प्रामाणिकता और दुृढता के सम्बन्ध में विशेष जोर 
देना है वहाँ दर्शन! शब्द का ही प्रयोग उचित है और जिसके द्वारा देखा जाय 


भारतीय वरद्गोन 


नी 


अर्थात्‌ जो आँख से देखा जाय, यही उसका साक्षात्‌ अर्थ करना उचित है। देखना 
घक्षु के ही द्वारा हो सकता है, अन्य इन्द्रियों से नहीं। 

कुछ छोगो का कहना है कि प्राकृतिक या बौद्धिक या आध्यात्मिक जगत्‌ के 
बहुत से तत्त्व अत्यन्त सूक्ष्म हे | उन्हें चक्षु के द्वारा देखना असभव है। इसलिए 
'दर्शन' शब्द का ज्ञान प्राप्त किया जाय' यही अर्थ करना उचित है। प्रतिवादी 
का कहना कुछ अञ में तो सत्य है। परन्तु यह स्मरण रखना चाहिए कि स्थूल 
और सूद्षम दोनो प्रकार के पदार्थ दर्शन-झ्ास्त्र के विषय हें और परम तत्त्व की 
प्राप्ति के लिए दोनों का साक्षात्कार आवश्यक है। इसलिए चार्बाके, न्याय, 
वैशेषिक आदि स्थूल दृष्टि वाले दर्शनों मे स्थूछ पदार्थों के तथा सांख्य, योग वेदान्त 
आदि सूक्ष्म दृष्टि वाले दर्शनों में सूक्ष्म पदार्थों के देखने के लिए उपाय कहे गये हे। 
किन्तु यहाँ यह कह देना उचित होगा कि सुक्ष्म पदार्थों के देखने के लिए प्रत्येक मनुष्य 
में एक विशेष चल्षु होता है, जिसे साधारणतया प्रज्ञाचक्षु, जशानचल्षु', आदि लोग 
कहते है। गीता में भी विश्वरूप को देखने के लिए भगवान्‌ ने अर्जुन को दिव्यचक्षु' 
ही दिया था । बहुत ही तपस्या करने पर, या भगवान्‌ के अनुग्रह से, इस का उन्‍्मीलन 
होता है और जब एक वार यह चक्षु खुल जाता है तो फिर उस व्यक्ति को इस चक्षु 
के द्वारा सभी सूक्ष्म पदार्थ हथेली पर आँवले की तरह प्रत्यक्ष देख पड़ते हैे। 'दर्शन' 
के लिए हमें दोनो प्रकार के चक्षुओ की अपेक्षा होती है। स्थूछ तत्त्वों को स्थूछ 
नेत्र से तथा सूक्ष्म तत्वों को सूक्ष्म नेत्र से हम देखते हें। यही कारण है कि 
उपनिपदो ने दृश्‌' धातु का ही प्रयोग किया है, और यही भाव भारतीय दर्शन' 
के दर्शन शब्द में भी है। विना चाक्षुप प्रत्यक्ष के किसी भी तत्त्व का ज्ञान निरिचत 
रुप से नही हो सकता है। 


दर्शन का प्रधान लक्ष्य 


अब मन में जिज्ञासा होती है कि दिखा जाय', तो या देखा जाय ? 
उपयुवत्त भ्रदन के समावान करने के पूर्व हमे यह विचार करना उचित है कि 


पद कल किसी वस्तु को देखने के लिए पहले जिज्ञासा ही क्‍यों उत्पन्न 
हु हे होती है ? विना किसी कारण के कोई भी क्रिया नहीं हो 


सकती | अत वह कौन-सा कारण है जो मनुष्य को किसी 
वस्तु को देखने के लिए प्रेरित करता है? यह पहले कहा गया है कि जीव 
सुपर और दुस 


व के भोग करने के लिए इस ससार में आता है। दुख से स्वेथा पथक 
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न होने के कारण वस्तुतः शुद्ध सुख इस संसार में नहीं हैं। ब्रत.यह संसार केवल - , 
दुःखमय है और जितने जीव यहाँ आते है, सभी किसी न किसी प्रकार के दु.ख से. . 
आजीवन चिन्तित रहते हे। इस ससार में दु.ख से छुटकारा किसी भी जीव को 
नही है। इसी के साथ-साथ यह भी सत्य है कि दु.ख किसी को प्रिय नही है ,एवं.- 
सभी सदेव एकमात्र दुःख से छुटकारा पाने के लिए ही प्रयत्न करते रहते है और जब... 
तक दु.ख से सर्वेधा छटकारा नही मिल जाता, तब तक जीव का प्रयत्न चलता ही. . 
रहता है, चाहे इसके लिए जीव को अनेक बार जन्म लेना पड़े ।-इसी के साथ-साथ 
यह भी निश्चित है कि जिस क्षण जीव को दुःख से सर्वधा एवं . 
है जीवन का चरम सदा के लिए छटकारा मिल जायगा, उसी क्षण जीव की समस्त, - 
क्रियाएँ स्थग्रित हो जायेंगी तथा वह जीव सदा के लिए जन्म' 
और मरण से मृकत हो जायगा। यही जीव का चरम लक्ष्य है; यही दर्शन-शास्त्र 
का परम तत्त्व है, जिसके स्वरूप के प्रतिपादन के लिए एवं जिस पद की साक्षात 
अनुभूति के लिए भारतीय दर्शनों का प्रतिपादव किया गया है। ५ 


उपर्युक्त बातो से यह स्पष्ट है कि हमारे जीवन” का तथा भारतीय-दर्शन 
का परस्पर सम्बन्ध अत्यन्त घनिष्ठ है। ये दोनों ही एक ही लक्ष्य को सामने रख 
जीवन और दर्शन कक के ही मार्ग पर साथ-साथ चलने वाले दो पथिक हे। इन 
दोनो की सत्ता एक ही कारण पर निर्भर है। उस चरम 
तत्त्व का सेद्धान्तिक रूप हमे दर्शन-शास्त्रों में मिलता है, किन्तु 
व्यावहारिक रूप तो अपने जीवन में ही मिलता है और ये दोनों ही रूप मिल कर 
“॥ हमे उस परम तत्त्व के पूर्ण रूप का अनुभव कराते है। दुःख का आत्यन्तिक नाश 
या जन्म और मरण से सदा के लिए मुक्त होना ही तो सभी का चरम लक्ष्य है! 
अतएव जितने कार्य, छोदे से छोटे और बड़े से बड़े, हम करते हैं, वे सब इसी एक- 
मात्र लक्ष्य की प्राप्ति के लिए ही करते हे। इसी प्रकार हमारे दर्शनों में जितनी 
बाते कही गयी हें वे सब एकमात्र इसी चरम लक्ष्य की प्राप्ति के साघन हे। इनके 
द्वारा ही हमें उस परम' पद का साक्षात्कार होता है। इसी लिए इन को हम दक्षेनर 

या दरशेन-शास्त्र' कहते है । 
उपर्युक्त कथन को उदाहरण के द्वारा समझाना अनुपयुक्त न होगा। जब 
+ से जीव अपने पू्वे-जन्म के कर्मों के अनुसार सुख-दु.ख का भोग इस संसार में आरभ 
करता है, अर्थात्‌ माता के गर्भ में प्रवेश करता है, उसी समय से उस जीव का एक- 
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का सम्बन्ध 
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मात्र ध्येय है सुख-प्राप्ति और दु ख-निवृत्ति। गर्भ में श्रवण करते ही जिन वरनुआ 
को वह जीव नही पसन्द करता, उन्हें यदि माता खाता हूं, वी उसस वह जीव व्याकुल 
हो जाता है और माता को भी कप्ठ देता है। वाह्म-जगतू के मथ के अत्यन्त कशर 
गर्जन को सुतकर गभ मे रहने वाला जीव चौक पडता हे और वहुत कप्ट का अनुभव 
करता है। - गर्भ से वाहर होते ही धाय की अगुलियों का कओर स्पग्न, सूथ का तीदण 
प्रकाश, वाय का प्रवरू वेग, आदि के सम्पर्क में इस जन्म मे प्रथम बार आन के कारण 
तथा भख्-प्यास से उसका कोमल शरीर दु ख पाता है और रो-रो कर वह जीव उस 
दु ख को प्रकट करता है। इनका भ्रतीकार होने पर उसे सुख मिलता है और वह थान्‍्त 
हो जाता है। जीवन-यात्रा में अग्रसर होने के साथ-साथ उसे जीव की आकाक्षाएं 
भी वढने लगती है, अर्थात्‌ जिन बातो से कुछ ही दिन पूर्व उसे आनन्द मिलता था, 
उनसे अब उसे आनन्द नही मिलता और उनसे अधिक आनन्द देने वाले पदार्थों को 
पाने के लिए उसकी इच्छा होने रूगती है और उन्ही के लिए वह तब चेप्टा करता 
है। जब तक वे पदार्थ उसे नही मिलते, तव तक उसे चेन नहीं पठता। उत्त 
जीव को अब केवल लेटे रहने से आनन्द नही मिलता, अब वह खिसक कर अपने हाथ- 
पैर को चला कर आनन्द पाना चाहता है। क्रमण. आकाण के चन्द्र को देख कर 
या सुन्दर मिट्टी के खिलौने से उसे अब आनन्द नहीं मिलता है, वह तो किसी 
चिरस्थायी आनन्द देने वाले पदार्थ की खोज में व्यग्र रहता है। अपनी प्रत्येक 
सावारण से साधारण क्रिया में वह आनन्द ढूँढता रहता है, जिससे उन वस्तुओ को 
न पाने के कारण जो उसके मन में दु स है, उसका नाश हो । साथ ही साथ वह जीव 
भिन्न-भिन्न आनन्दो में तारतम्य का अनुभव करता रहता है। जिस क्रिया मे जीवन 
को थोडा-सा अधिक आनन्द मिलता है या मिलने की आजा होती है, उसी को पाने 
के लिए बह जीव चेप्टा करता रहता हें। इस प्रकार जीवमात्र किसी न किसी 
दुख से पीडित होकर, उससे छुटकारा पाने के लिए और आनन्द को प्राप्त करने के 
लिए सदैव चिन्तित रहता है और जब तक दु ख से सब दिन के लिए छटकारा नहीं 


पाता तथा परमानन्द की प्राप्ति उसे नहीं होती तव तक वहु इस भवचत्र में घमता 
ही रहता है और जन्म-मरण के पाश से छटकारा नहीं ही पाता । 


यही वाते दर्णन-भास्त्र के सम्बन्ध मे भी कही जा सकती हूं। दर्शन-वास्त्र 
के अनुसार प्रत्येक दर्जन में कहे गये तत्त्वो के ज्ञान को प्राप्त करने में भी जीव उसी परम 
आनन्द को दूंढता रहता है। जिस प्रकार कोरक से क्रमश फल का विकास होता 
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है, उसी प्रकार मूढ़ अवस्था से क्रमशः ज्ञान का भी विकास होता है। खान में छिपें 
ैए रत्न का कुछ भी मूल्य नही होता, किन्तु शाण पर चढ़ाकर उसके स्वरूप को 
क्रमशः विकसित करने से वही रत्न अमूल्य हो जाता है। ज्ञान' की मूढ़ावस्था से 
आरम्भ कर, जिसका विवेचन करने वाले 'चार्वाक' कहलाते हे, क्रमशः उस परपरा की 
अनेक सीढियों को पार करने के पश्चात्‌ वही ज्ञान पूर्ण विकसित होकर परबह्म पर- 
मात्मा के स्वरूप को प्राप्त कर 'एकसमेवाद्वितीयं नेहू नानाइस्ति किज्चन', वाचारम्भण् 
विकारों नामधेय॑ मृत्तिकेत्येव सत्यम', आदि उपनिषद्‌ के वाक्यो मे कहा गया अद्वितीय 
तत्त्व हो जाता है, जिसका शंकराचार्य ने तथा काश्मीरीय शैव-दर्शन ने प्रतिपादन क्रिया 
है । इस अद्वितीय तत्त्व अर्थात्‌ ब्रह्म का साक्षात्कार करने पर वह जीव अपने वास्तविक 
स्वरूप को प्राप्त करता है। यही है जीवात्मा तथा परमात्मा का अभेद। किसी 
घर की चारो दिवालो के गिर जाने से जिस प्रकार घर के अन्दर घिरो हुआ आकाश 
घर के बाहर के आकाश के साथ एक हो जाता है, उसी प्रकार जीवात्मा के 
* अविद्याख्पी आवरण के दूर होने पर जीवात्मा परमात्मा के साथ एक हो जाता है 
और पूर्ण, या अखण्ड' कहा जाता है, और तब इन दोनों में जो अविद्या के कारण 
भेद रहता है उसका नाश हो जाता है । इस अखण्ड एव पूर्ण स्वरूप का नाश नही 
होता। इस अवस्था को प्राप्त करने के पश्चात्‌ जीव का कभी अघ पतन नही होता । 
इस ग्रकार यह स्पष्ट है कि जीवन तथा दर्शन दोनों का मुख्य उद्देश्य एक ही है और 
वह है परमानन्द' या उसकी प्राप्ति। इसे ही चरम दु.ख-निवृत्ति या मोक्ष' कहते है । 
सी को परमात्मा, परब्रह्म, आत्मा या ब्रह्म कहते हे। यही है देखने का विषय'। 
अत्एव श्रुति मे कहा गया है--भात्मा या भरे द्रष्टव्य: ४ 


परम तत्त्व को देखने का उपाय' 


इसलिए संसार के लौकिक तथा वैदिक साघनो से दु.ख की चरम निवृत्ति को न 

पाकर दुख के नाश के अन्य साधनों को ढूँढता हुआ जिज्ञासु जब किसी ज्ञानी से पूछता 
है कि वह कौन-सी वस्तु है जिसके देखने से, अर्थात्‌ पाने से सब 

के न के दिन के लिए दु.ख से छुटकारा मिल जाता है ? तो उसके उत्तर 

में ज्ञानी कहता है--अरे ! आत्मा को देखो', और उसके देखने 

/का उपाय है 'अ्रवण', 'मनन' तथा “निदिध्यासन! | तत्त्वज्ञानी से, या श्रुतियों के 
द्वारा, आत्मा के सम्बन्ध में सभी बाते अनेक बार सुननी चाहिए। पूर्व-जन्म या 
इस जन्म की साथना के कारण जिस किसी का अन्त करण भाग्यवश परिशुद्ध हो यया 
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हो और उसमे पूर्ण श्रद्धा हो, तो उसे उसी क्षण परम तत्त्व वी प्राप्ति हो जायगी । 
विलम्ब होने का तो कोई कारण ही नहीं -है। इसीलिए भगवान्‌ ने गीता 2, कहाब्‌ 
है--अ्रद्धावान्‌ छूमते ज्ञानम'। किन्तु ऐसे श्रद्धालु अत्यन्त विरल हे। अतः 
श्रति के द्वारा आत्मा के सम्बन्ध में सुनी हुई बातो के ऊपर युवतियों के द्वारा तर्क! 
करना चाहिए। कुतर्को से दूर रहना चाहिए। श्रुति के हारा सुनी हुई वातो को 
सत्तक से प्रमाणित करना चाहिए और जब श्रवण तथा मनन इन दोना सावना के 
द्वारा जिज्ञासु एक ही निर्णय पर पहुँचता है तभी ज्ञानी के उपदेश में उसे विश्वास 
होता है और जिज्ञासु अपनी खोज में विज्वासपूर्वक अग्रसर होता है। 

- परन्तु यह पहले भी कहा गया है कि वस्तुत प्रत्यक्ष! ही एकमात्र प्रमाण ठै ; 


प्‌ 
जिसके द्वारा हमे यथार्थ में परम तत्त्व का साक्षात्कार हो सकता है। तर्क भले 


ही युक्तियो से समथित हो, फिर भी तर्क तो केवल वुद्धि' पर निर्भर है। बुद्धि 
की इयत्ता न होने के कारण किसी भी तर्क को एक अन्य सूक्ष्म तर्क करने वाला 


व्यक्ति अपनी सूक्ष्म बुद्धि के वछ से खण्डन कर उसे अप्रमाणित 


परम तत्त्व के सिद्ध कर सकता है और उसके स्थान मे भिन्न प्रकार के दूसरे 
साक्षात्कार 


से सक्ति. पिंद्वान्तो की स्थापना कर सकता है। इस बात को प्रमाणित 

व करने के लिए पाश्चात्य देश के वैज्ञानिक या दाशैनिक, तकंमात्र 

पर स्थिर किसी भी सिद्धान्त को हम ले सकते है, जो केवल तक के ऊपर निर्भर होने 
के कारण एक के बाद दूसरे ताकिको से खण्डित कर दिया गया है और अब भी 
खण्डित किया जाता है। न्यूटन के ऐटोमिक सिद्धान्त का आज क्या स्थान है और 
कौन कह सकता है कि आइनस्टाइन के भी सिद्धान्त कब तक अपने स्थान को स्थिर 
रख सकते हें? जिस दिन कोई इनसे अधिक बुद्धिमान ताकिक उत्पन्न होगा, 


सम्भव है, वह अपनी तीक्षणतर बुद्धि से पहले के सिद्धान्तों को अप्रमाणित सिद्ध कर 
एक दूसरा ही सिद्धान्त उनके स्थान में स्थापित कर दे। 


इससे यह स्पष्ट है 
कि केवल तर्क के द्वारा किसी वास्तविक परम तत्त्व तक पहुँचने मे हम समर्थ नही 
हो सकते । इसीलिए कठोपनिपद्‌ में कहा गया है--- 
निषा तर्केण सतिरापनेया! 
इसी वात को भर्तृंहरि ने वाक्यपदीय में कहा है-- 
“यत्नेनानुमितो 


श्यर्थे: कुशलेरनुमातृभिः । 
अभियुक्ततरेरन्यरन्यथैवोपपाद्यते ॥ 


भारतोय दहन का स्वरूप है .. $११ 


यही सिद्धान्त तर्काप्रतिष्ठानातां इत्यादि ब्रह्मसत्र के भाष्य में .शंकरांचायं ने भी 
किया है। । 
उपर्युक्त कथन से यह निद्िचत कर लेना कि परम तत्त्व के साक्षात्कार के 
लिए तर्क का कोई भी प्रयोजन नही है, अत्यन्त अनुचित है। तक का एक स्वतंत्र - 
स्थान है। उसके द्वारा प्रमाणो की पुष्टि होती है। इसलिए 
तक की ४ 
भावदपकता ' गे और सनन के द्वारा प्राप्त सिद्धान्त का निदिध्यासन', 
अर्थात्‌ सूक्ष्म दृष्टि के द्वारा परीक्षा' या साक्षात्कार कर 
8 परम आवश्यक है । यदि उपर्युक्त तीनों साधनो के द्वारा एक ही 
निंणय पर हम पहुँचें, तो उस निर्णय को हमें प्रामाणिक मानना चाहिए। इन्हीं 
तीनों उपायों के द्वारा हमें आत्मा का दर्शन था साक्षात्कार होता है और तभी 
हम अपने जीवन के चरम लक्ष्य तक पहुँचते हे। यही तो भारतीय दर्शन-झास्त्र का 
भी परम ध्येय है। इन्ही तीनों साधनों को हम क्रमश: आगम' या आप्तवाक्य', 
तर्क तथा साक्षात्‌ अनुभव कहते हे । 


अधिकारी बनने की आवश्यकता 


ऊपर कहा जा चुका है कि दर्शन का परम ध्येय है--परमानन्द की प्राप्ति) 
क्या सभी सब अवस्थाओं में इसकी प्राप्ति कर सकते हे ? उत्तर में यह कहना पड़ता है 
कि सभी जीव इसकी प्राप्ति करने के अधिकारी” नही हे । 
कर नील प्राप्त करना तो बहुत दूर है, दुख से व्याकुल रहने पर भी 
की प्राप्ति. तरिण तौर पर भी लोगो की दृष्टि इस परम पद की बोर 
नही जाती। विरले ही ऐसे भाग्यवान्‌ हे जो इस पद को पालने 

के लिए प्रयत्न करते है। यही बात कठोपनिषद्‌ में कही गयी है-- 

अरवणायापि बहुभियों न रूम्यः, शुष्वन्तीषपि बहयो य॑ न विद्यु 

अतएव उस परम पद को पाने के लिए हमें उसका अधिकारी” बनना चाहिए। 
जब तक जीव वास्तविक अधिकारी नही बनेगा, तब तक उस ज्ञान की प्राप्ति वह 
नही कर सकता। उसकी रक्षा करना तो दूरकी बात है। जिस प्रकार अच्छी तरह 
पौरैष्छत किये हुए खेत में ही बीज बोया जाता है, और फिर सभी खेत सभी 
प्रकार के बीज के लिए उपयुक्त भी नहीं होते, तथापि यदि बलातू एक अनुपयुक्त 
खेत में बीज बोया जाय तो उसमें अकुर ही न निकलेगा, उसी प्रकार साधक 


+ 


श्र -. भारतीय दशेन 


के लिए सर्वप्रथम अपने अन्त करण को परिश्ुद्ध करना अत्यन्त आवश्यक है। परि 
शद्ध तथा योग्य अन्त करण में ही जिज्ञासु बीजरूपी उपदेश को धारण करन 
समर्थ हो सकता है और तभी उससे लाभ उठा सकता है, अन्यथा ज्ञानी के 
उपदेश ऊसर भूमि में वोये हुए बीज के समान नप्ट हो जायेंगे। अधिकारी बनने 
के नियमों का पालन करने से जीव राग-द्वेप आदि दोपो से विमुक्त होकर परम तत्त्व 
को पाने का अधिकारी हो जाता हैं। अधिकार के अनुसार ही उपदेश देते 
से या शास्त्र की वातो को समझाने से, जिन्ासु को वास्तविक लाभ होता है, उपदेश 
भी निरर्थक नहीं होता एवं उपदेश देनेवाले, ज्ञानी को भी सनन्‍्तोष होता हे। 
दिन-रात एक साथ रहते हुए भी भगवान्‌ ने कुरुक्षेत्र की समर-भूमि में उपस्थित हो; ! 

के पूवे, अधिकारी न रहने के कारण ही, अर्जुन को श्रीमद्भगवद्गीता का उपदेश 
न॒दिया। युद्ध के क्षेत्र मे खड़े हुए अर्जुन ने जब अपने अहकार का परित्याग 
कर 'शिष्यस्तेहहं द्ाधि मां त्वां प्रपन्नस[--भाव को भगवान्‌ के प्रति प्रकट किया, 


अर्थात्‌ वस्तुतः अधिकारी बने तभी भगवान्‌ ने ,जर्जुन को पारमाथिक तत्त्व 
का उपदेश किया। 


आक्षेप और उनका परिहार 


हमारा वत्तमान जीवन कितना भी घृणित और दु.खी क्यों न हो, फिर भी 
हम सनन्‍्मागे पर चलते हुए जिस प्रकार. अपने भविष्य के जीवन को उज्ज्वल और 


._ सुखमय बनाने की आशा करते हे और इसी कारण विविध 
भारतीय दर्शन & हि ३ 
कारऊृक्ष्य.. “मिक कार्य करते हे, उसी प्रकार भारतीय दर्णन ससार के, 
दु खमय जीवन से विरक्ति को दिखाता हुआ क्रमश. भविष्य 
के प्रकाश और आनन्दमय अवस्था के मार्ग मे हमे अग्रसर करता है। ज्यो-ज्यो इस 
मार्ग में हम अग्रसर होते हे, त्यो-त्यो हमारे अन्त करण का अनादि कर्म और वासनाओ 
से उत्पन्न मल दूर होता जाता है और क्रमश. ज्ञान विकसित होने रूगता है तथा 
परम आनन्द का आभास मिलने छुगता है। 
इस मार्ग में निराशा का कोई स्थान नही है, प्रयत्त में विफल होने की कोई 
आजका नही है तथा एक जन्म मे प्रयत्न करने पर भी परम पद की प्राप्ति नही हुई 
और वीच ही में मरगये तथाजो कुछ प्राप्त किया था वह भी चला गया, फ 
0 गह ; इसी जन्म की तरह दु खी होना पड़ेगा, इत्यादि दुर्भावनाओं का भी 
कोई स्थान नहीं हैं। अपने अधिकार के अनुसार सावन के द्वारा जो कुछ ज्ञान 


भारतीय दर्शन का स्वरूप ु श्३ 


जीव एक जन्म में प्राप्त कर लेता है, उसका नाश मरने से नही 'होता। वह 
जलन तो जीवात्मा,के साथ-साथ एक जजेर शरीर को छोड़ कर दूँवेरे नवीन शरीर * 
में चला जाता है और दूसरे जन्म मे वह जीव पूर्व जन्म के उस सचित ज्ञान के आंगे 
ज्ञान के मार्ग में अग्रसर होता है। यह तो ज्ञानियों का अनुभूत विषय है। 
भगवान्‌ ने भी गीता में कहा है-- 


'नहिं कल्याणकृत्‌ कश्चिद्‌ दुर्गेति तात गच्छति' । 
'तत्र॒त॑ बुद्धिसंयोग॑ लभते पौ्वंदेहिकम्‌ । 
यतते च॑ ततो भूयः संसिद्यौं फुरुतत्दर्त॥(६॥४३ ). 


कुछ लोगों का आक्षेप है कि भारतीय दर्शन में 'अन्धविश्वास' का ही प्रावान्य है 
और दादनिक विद्वान्‌ आँख मूँद कर जो कुछ वेद या अन्य प्राचीन गन्थो मे लिखा है, 
अन्यकिश्योंद उसे ही मानना अपना ध्येय रखते हे। उससे थोडा-सा भी बिच 
लित होना परम अनुचित समझते है। अतः भारतीय दर्शन में 

सौलिकता नही है और न कही युक्ति का ही स्थान है। 


यह आक्षेप निर्मूल है। पहले कहा गया है कि दाशनिक तत्त्वों को समझने 

के साधन श्रवण, मनन और निदिध्यासन हे । इन तीनो में मनत' का स्थान 
किसी प्रकार सकुचित नही है। श्रुति तथा तत्त्व-ज्ञानियो का साग्रह और सानुरोध 
आदेश है कि युक्‍्तियों के द्वारा जब तक किसी उपदेश या आगम या आप्तवात् 
“के सम्बन्ध मे पूर्ण विचार कर निगेंय न कर लिया जाय तव तक किसी भी कथन को 
स्वीकार न करना चाहिए। जो कुछ हमे वेद में या शास्त्र मे उपदेशरूप में या 
सिद्धान्त के रूप मे मिलता है, अथवा जो कुछ हम अपने गुरु के मुख से साक्षात्‌ 
सुनते हे, उसे तभी स्वीकार करना उचित है जब हमे उसके तथ्य के सम्बन्ध में कोई 
भी शका न रह जाय । राय, देष, आवेश या दुराग्रह को छोड़कर सत्तक॑ के नियमों 
के अनुसार उस कथन परे पूरा विचार करना चाहिए। हाँ, इसमें एक बात है कि 
पाश्चात्य दार्शनिको की तरह हम केवल तर्क पर ही निर्भर नही रह सकते, जैसा पहले 
कहा जा चुका है। तैत्तिरीय उपनिषद्‌ की शिक्षावल्ली में स्नातक को उपदेश देते हुए 
_कैचार्य कहते है--हिं स्नातक ! हमने जो-जो अच्छे कर्म किये है, उन्ही का ठुम 
अनुर्सरंण करना। भेरे निन्‍दनीय कर्मों का अनुसरा कभी ते करना! क्या इंससे 
यह स्पष्ट नही है कि जिज्ञासु को अन्च हौकर किसी सिद्धान्त को स्वीकार कर लेने 


१४ भारतीय दर्शन 


से आचाये मना करते है ? उपनिषदों के अध्ययन से हमें पता चलता हैं रा 
उपनिषदो की मुख्य देन. है--तत्त्व-ज्ञान की प्राप्ति के लिए अच्छे प्रकार से सत्र 
करना । हमारे शास्त्र मे राम-द्वेप-रहित तर्क! का बहुत ऊंचा स्थान हे। शास्त्रों में 
सिद्धान्तरूप से तत्त्वों का प्रतिपादन तो है, किन्तु प्रत्येक जिज्नासु 
तत्वों का साक्षात्‌ लिए साधनों के द्वारा उन तत्त्वों का साक्षात्‌ अनुभव करना 
अनुभर॒ आवश्यक है। दृष्टिकोण के भेद से एक अनुभव दूसरे अनुभव 
से भिन्न होता है, यह तो उचित ही है। 
ऋषियों के सिद्धान्तों से हमे केवल परम पद के मार्ग का पता रूगता है, किन्तु 
ज्ञान या परम पद की प्राप्ति तथा दु ख की आत्यन्तिक निवृत्ति तो तभी होगी, जढ़ेँ 
भारतीय दर्शन ढेम उस मार्ग पर चछ कर उस परम पद का साक्षात्‌ अनुभव 
की प्राप्त करे। श्रुतियों में कहा गया है कि आत्मा व्यापक, नित्य, 
प्रधतिशीजृता चित्‌ और आनन्द है। जिज्नासु, इसे प्रतिज्ञा-वाक्य की तरह 
स्वीकार कर उसका साक्षात्कार करने के लिए आगे बढ़ता है। इस प्रक्रिया से इतना 
लाम होता है कि जिज्ञासु प्रत्येक पद पर स्वयं समझ सकता है कि वह कितना 
अग्रसर हुआ है और कितनी दूर अभी और उसे जाना है, अन्यथा वह केवल विचार- 
समृद्र में तथा निविड़ अन्धकार में भटकता ही रह जायगा और किसी निद्चित तत्त्व 
का कुछ भी पता न रुगरा सकेगा। इस प्रकार यह देखा जाता है कि प्रत्येक भारतीय 


दर्णन पूर्ण प्रगतिशील” होता हुआ भी ज्ञान-मार्ग मे स्थिर होकर अपने अधिकार के 
अनुसार क्रमश. आगे बढता है। 


दर्शनों का वर्गीकरण ः 


अनादि काल से संसार में ढु ख है और दुःख की निवृत्ति के लिए बड़े-बड़े ऋषियों 
ने बहुत तपस्याएँ की हे। वाह्य और आम्यन्तर साथनो के द्वारा ज्ञानी लोग अपनी- 


7 + नली अपनी तपस्या में सफल भी हुए हे। परम तत्त्व के ज्योतिर्मय 
फा स्वरूप. ३ की उस लोगो ने साक्षात्कार किया है। अपने-अपने 
अनुभदो को शब्दो के द्वारा लोगो के कल्याण 


४ । के लिए उन्होने 
अपनी थिप्य-परम्परा को सिखलाया है। एक व्यक्ति-विशेप की दृष्टि के अनुसार जिस 


शास्त्र या ग्रन्थ में परम तत्त्व का साक्षात्‌ प्रतिपादन किया गया हो तथा उस अनु>, 
भूति के साधन-मार्ग का निर्देश किया गया हो, वही एक दर्शन-शास्त्र' है। जिस 
व्यक्ति-विज्येप ने अपनी दृष्टि से जिस स्वरूप का विद्वद प्रतिपादन किया, बह दृष्टि- 


भारतोय दर्शन का स्वरूप श्प्‌ 


५ कोण तथा उसका साधन उस व्यक्ति-विशेष के या उस साधन के नाम से सम्बद्ध 
ऊना होगा, ऐसा अनुमान किया जा सकता है। 


ऋषियों की ये अनुभूतियाँ व्यक्तिगत होने के कारण भिन्न-भिन्न होती है । 
ये भिन्न-भिन्न दृष्टिकोण से अनुभूत है। परन्तु हे तो सभी एकमात्र परम तत्त्व के 
वर्शनों मे. विस्वे की; अतएवं इनको समन्वय की दृष्टि से देखने से इनमें 
वर्शनों में समा परमार मर कि त 
संस एक प्रकार से सोपान-परम्परा के रूप में परस्पर. सम्बन्ध देख 
पड़ता है। ये विभिन्न अनुभूतियाँ हमे उपनिषदों में मिलती हे। 
“कपनिपद्‌ ही भारतीय ज्ञान का तथा दार्शनिक विचारघाराओं का मूल ग्रन्थ है। ऐसा 
अनुमान किया जाता है कि जिज्ञासु लोग अपनी-अपनी हाकाओं को लेकर ऋषियों 
के समीप जाते थे और ऋषि लोग एक-एक करके उनकी शकाओं को तके-वितके 
उपनिषदों की “पती अनुभूतियों के हारा दूर कर देते थे, तभी परम तत्त्व 
बिल के वास्तविक स्वरूप का परिचय उन लोगो को मिलता था। ये 
विचारधाराएँ उपनिषदों के विषय हे, ये ही उनकी विशेषताएँ 
है। ये शंकाएँ तथा इनके समाधाल किसी एक क्रम से नहीं होते थे । इसलिए उप- 
नियदों में परवर्ती शास्त्रो की तरह कोई भी विचारघारा हमें एक किसी कम से नही 
मिल्ती। तत्त्व के स्वरूप का विभिन्न रूप से, मिन्न-मिन्न दृष्टिकोण से, प्रतियादन तो 
सभी उपनिषदो में हमें मिलता है। 


भाया की विक्षेप-शक्ति का विस्तार प्रायः उच दिनों इतना अधिक नही था। 
अतएव जिज्ञासुओं का अन्त.करण इतना मलिन न था जितना प्रायः आधुनिक कारू 
में है। यही कारण मालूम होता है कि उपनिषदों के समय मे जिज्ञासुओं को तत्त्व 
के सभी स्वरूपों को स्वयं समझने में कोई विशेष बाघा न होती थी। वे उन्हें 
दशनों के. आसानी से समझ छेते थे । अतएवं उपनिषदों में सभी विचार- 
वर्गोकरण की घाराओ के रहने पर भी विचारो के क्रमबद्ध वर्गीकरण की 
_पवयकता अपेक्षा न हुईं। उन्हे तत्त्व के सम्बन्ध में भिन्न दृष्टि से किये 
"ये जआाक्षेपों के समाधान करने का तथा प्रतिपक्षियों के साथ तर्क-वितर्क करने का 
के विशेष अवसर न मिला। इसलिए उपनिषदों मे कहे गये तत्त्व के स्वरूपो का 
कर भिन्न-भिन्न क्रम से पृथक्‌-पृथक्‌ उनके वर्गीकरण का प्रयोजन पहले 

नही हुआ। विषयों का वर्गीकरण तभी होता है, जब उनके समझने में कठिवाई 
होती है अथवा अन्य भी कोई प्रयोजन हो। जिस प्रकार घर में अनेक प्रकार के 


श्र भारतोय दर्शन 


युद्ध की सामग्री के रहने पर भी कोई युद्ध-काल के विना उन वस्तुओं को एक क्रम 
से सुसज्जित नही करता और सभी सामग्री बिना किसी क्रम के अनेक स्थानों में पु 
रहती है, उसी प्रकार विभिन्न दृष्टिकोण से साक्षात्‌ देखे हुए हमारे सभी तत्त्व तब 
तक उपनिषदों में ही छिन्न-भिन्न रूप में पड़े थे, जब तंक कि प्रतिपक्षियों का सामना 
हमे नही करना पड़ा । 


किन्तु यह परिस्थिति बहुत दिनों तक न रह पायी। एक तो क्रमश. जिज्ञासुओं 
की भी बुद्धि मलिनितर हो चली थी तथा साथ-साथ बड़े कट्टर और तके-प्रवीण 
>पसक के प्रतिपक्षियों का उदय हुआ। वेद के ऊपर आशक्षेप होने लगे /ि 
कर वैदिक धर्म के विरुद्ध जनता में उपदेश दिये जाने लगें। प्रलोभन 
में पड़ कर समाज विचलित हो चला। इन विघ्तो को देख कर 
वर्गकरण  शम्य के अनुकूल वेद तथा वेदिक धर्म की रक्षा के लिए उप- 
निषढ़ों में से तत्त्तों को खोज कर आक्षेपों के समाधान के लिए भिन्न-भिन्न सामग्री 
एकत्र की गयी। भिन्न-भिन्न दृष्टिकोण से तत्त्वों को शंखलाबद्ध करने का प्रयत्व 
होने लगा। तत्त्वों के विचारों को समन्वय की दृष्टि से, सोपान-परम्परा के रूप 
में श्यृंखलाबद्ध बना कर, प्रतिपक्षियों के साथ तक-वितर्क करने के लिए सब तरह से 
आयोजन किया गया। ये सभी बाते एक प्रकार से पुन. उपनिषदों के पश्चात्‌ ऋरमशः 
उपनिषदों के पर्द देखने गे आने ऊलगी। इस रूप मे तत्त्वों को समझने में जिज्ञासुओ 
को व करण को विशेष आयास नही करना पड़ा। परवर्ती दार्शनिक सूत्रो के 
निर्माण का यही कारण हुआ। इसी सघर्ष के समय में दर्शनों. 
का पुन. वर्गीकरण हुआ होगा, ऐसा अनुमान किया जाता है। छान्‍न्दोग्य उपनिषद 
के सातवें अध्याय मे नारद और सनत्कुमार के सवाद से यह स्पष्ट है कि बहुत पूर्व- 
काल में ही, उपनिषदो के पहले भी, शास्त्रो का वर्गीकरण अवदय था, अन्यथा नारद 
शास्त्रों को पृथक्‌-पूथक्‌ किस प्रकार गिना सकते थे? किन्तु उन शास्त्रों का क्‍या 
स्वरूप था इसका कुछ भी परिचय इस समय हमे नहीं मिलता। इस समय जितने 
दाशेनिक शास्त्र हे उनका वर्गीकरण तो उपनिषदों के पश्चात्‌ ही हुआ होगा, ऐसा 
अनुमान होता है। बौद्धों के साथ तर्क करने के लिए अक्षपाद गौतम ने व्यायसूत्र' 
की रचना की तथा वैदिक मन्त्रो के अभिप्राय को सुरक्षित रखने के लिए जैमिनि है 


मीमांसा-सूत्र” की रचना की । इसी प्रकार अन्य दार्शनिक सृत्र-प्रन्यों की भी रचना 
हुई होगी, ऐसा मालूम होता है। 


भारतोय वर्शन का स्वकृूप..., | १७ 


अब अदन यह है कि इस वर्गीकरण में कितने और कौन-कौन-से दर्शन! बने? 

भैध् सम्बन्ध में 'बड्दशन! का साम हम लोग सुनते आ रहे है। परन्तु 'बड़दर्शन' के 

अन्तर्गत कौन-कौन-से दर्शन गिने जाते है मौर जा सकते है, इसमें किन्ही भी दो विद्वानों 

र्शनों शी संख्या मे पं नहीं है। दूसरी बात यह है कि यह “बड़दर्शनं 

कानिर्णय पते पुराना नही है। इसके अत अतिरिक्त यह भी ध्यान 

में रखना आवश्यक है कि दर्शनों की संख्या न तो कभी 

नियत रही और न नियत हो सकती है। जिस विद्वान्‌ को जिन दर्शनों से 

5 या विशेष परिचये था उन्होने उन्ही दर्शनों को बड़दर्शन के अन्तर्गत मान 

कर या अनियत संख्या में ही गिना कर, उनका विचार किया है। उदाहरण के 
लिए मे बुछ विद्वानों के मतो का यहाँ उल्लेख कर देना उचित समझता हूँ । 


पुष्पदन्त ने 'शिवमहिस्न.स्तोत्र' में साख्य, योग, पाशुपत मत तथा वैष्णव; 
कौटिल्य ने अर्थशास्त्र” में साख्य, योग तथा लोकायत; हयशी्षपञ्चरात्र तथा 
बदॉनों की सेहयो+ गुरुगीता में गौतम, कणाद, कपिल, पतज्जलि, व्यास ॒तथा 
जैमिनि; असर्वसिद्धान्तसंग्रह” में छ्ाकराचार्य ने लोकायत, 
50022 आहत, बौद्ध (वंभाषिक, सौत्रान्तिक, योगाचार एवं माध्यमिक ), 
वेशेषिक, न्याय, भाट्ट और प्राभाकर मीमासा, साख्य, पतञ्जलि, वेदव्यास 
तथा चेदान्त; ग्यारहवी सदी के पूर्ववर्ती जयन्त भट्ट ने मीमासा, न्याय, वेशेषिक, 
रांख्य, आहत, बौद्ध तथा चार्वाक; बारहवी सदी के हरिभद्वसूरि ने अपने 'बड़दर्शन- 
समुच्चय' में बौद्ध, नैयायिक, कपिल, जैन, वैशेषिक तथा जैमिनि; तेरहवी सदी के 
जिनदत्तसूरि ने अपने 'पड़दर्शनसमुच्चय” में जैन, मीमांसा, बौद्ध, साख्य, शव तथा 
तास्तिक; चौदहवी सदी के राजशेखरसूरि ने जैन, साख्य, जैमिनि, योग (न्याय), 
वेशेषिक तथा सौगत; प्रसिद्ध काव्यो के टीकाकार मल्लिनाथ के पुत्र ने पाणिनि, 
जैमिनि, व्यास, कपिल, अक्षपाद तथा कणाद; 'सर्वमतसग्रह' के रचयिता ने मीमासा, 
साख्य, तक, बौद्ध, आहत तथा लोकायत; माघवाचाय ने अपने सर्वेदर्शनसग्रह' 
में चार्वाक, बौद्ध, आहत, रामानुज, पूर्णप्रज्ञ (माध्व ), नकुलीश-पाशुपत, शैव, रसेद्वर, 
ओलक्य, अक्षपाद, जैमिनि, पाणिनि, साख्य, पातञजल और शकर; मधघुसूदन सरस्वती 
न 'सिद्धान्तबिन्दु! तथा 'शिवमहिम्न.स्तोत्र' की टीका में न्याय, वेशेषिक, कर्ममीमासा, 
शारीरक-मीमांसा, पातञ्जल, पञ्चरात्र, पाशुपत, बौद्ध, दिगम्बर, चार्वाक, सांस्य और 
ओपनिषद, इन दर्शनों के सम्बन्ध मे नामोल्लेखपुर्वंक विचार किया है। 


१८ भारतीय दर्शन 


: दर्शनों की इन परिगणनाओं में न तो नामो में और न संख्या में ही हमें कही एक 
मत देख पड़ता है। ऐसी स्थिति में 'पड़दर्शन' शब्द से क्‍या समझा जा सकता हरे! 
चस्तुतः इस शब्द का कोई भी विशेष अर्थ नही है। एक भी प्रामाणिक सिद्धान्त 

225 इस 'घड़्दर्शन' शब्द के आधार पर हम स्थिर नही कर सकते । 

वशन-उत्या का (न तों के द्वारा भिन्न-भिन्न दृष्टिकोण से स्वीकृत तर्क के नियमों 

802६ के अनुसार तथा निदिध्यासन के निवमो के सहारे परम लक्ष्य 

की प्राप्ति में सहायक, उपक्रम और उपसंहार के सहित जो विचारवारा होगी, उसीकी 

हमारा 'दशेन' कहा जा सकता है। हमें तो एकमात्र विपय ध्यान में रखना चाहिए 

कि जिसके द्वारा परम तत्त्व को देखा जाय', वही 'दशेन' है। इस प्रकार दृष्टि के मद 
से अनेक दरशेन' हो सकते हे। इनकी संख्या नियत नही हो सकती है। 


दर्शनों में प्रस्पर सम्बन्ध 


उपर्युक्त बातों से यह स्पष्ट है कि दर्शनों का एकमात्र लक्ष्य है दुख की परम 
निवृत्ति या परम आनन्द की प्राप्ति। इसके लिए एक ही मार्ग है, दूसरा नही। 
बशंनों में इसीलिए जितने दहान हे और हो सकते है, वे सव एक ही ज्ञान 

के पथ हे। प्रत्येक दशेन उस मार्ग की एक-एक सीढ़ी है। 

परम पद तक पहुँचने के लिए प्रत्येक सीढ़ी को पार करना ही 

होगा। जागे की सीढ़ी पर पैर रखने के लिए, पैर उठाते के पूर्व, पहली सीढी 
पर दोनो परों को स्थिर कर लेना अत्यावश्यक है। एक सीढ़ी पर अपने पैरों 
को स्थिर करने के समय में चज्चल दृष्टि से इघर-उघर के प्रलोभन में पड़का- 
यदि कोई जिज्ञासु जरा-सा भी हिल-डुछ जाय, तो पैर फिसल जाने का पूरा 
भय है और फिर भविष्य अन्धकारपूर्ण है, इसे जिज्ञासु को कभी नही भूलना 
चाहिए। ये सीढ़ियाँ परस्पर सम्बद्ध हे। नीचे की सीढी पर स्थित जिज्ञासु 
ऊपर की सीढी को देख नही सकते, किन्तु ऊपर वाले तो नीचे की सीढ़ी को आसानी 
से देख सकते हे और उनके सम्बन्ध में विशेष आलोचना भी कर सकते हे। किन्तु 
फिर भी यह स्मरण रखना चाहिए कि ऊपर की सीढ़ी नीचे की सीढ़ियो के आधार पर 
ही तो स्थित है, अतएवं ऊपर वालों को नीचे वालो का तिरस्कार करना उचित 


नहीं । नीचे के आघार को दृढ़ रखने के लिए तथा जिज्ञासु चञज्चल होकर: 
आगे चलते के प्रलोभन में फेंस कर नीव को दृढ़ बनाने में असमर्थ न हो जाय, इस 
आशंका से नीचे की सीढ़ी पर रहने वाले भी ऊपर के सम्बन्ध में विशेष आलोचना 
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करे तो कोई अनुचित नहीं है, किन्तु साथ ही साथ यह न भूलना चाहिए कि जाना 
डलो है ऊपर की सीढ़ियों पर भी । 
प्रत्येक सीढी तत्त्व-ज्ञान के, अर्थात्‌ परम पद के जिज्ञासुओं की बुद्धि का क्रमिक 
विकास और ज्ञान-मार्ग में पद-विन्यास का क्रम है। अपने-अपने अधिकार के अनुरूप 
जिज्ञासु भिन्न-भिन्न दर्शनों के द्वारा प्रतिपादित तत्त्वों को ही अपना 
दर्शनों में क्रम आपेक्षिक लक्ष्य मान लेता है और जब उस आपेक्षिक तत्त्व का 
साक्षात्‌ अनुभव उस जिज्ञासु को हो जाता है, तब वह उसमें 
परम पद को, अपने चरम लक्ष्य को, व पाकर पुनः उसकी खोज में आगे बढ़ता है 
जोर पहले से सूक्ष्मतर तत्त्व मे पहुँचता है। इसी क्रम से यदि जिज्ञासु बढ़ता 
जाय तो किसी-न-किसी दिन परम पद पर पहुँच ही जायगा और उसके आगे 
गन्तव्य पद के न रहने के कारण, जीव वही स्थिर हो जायगा। वहाँ से पुनः उसे 
लोटने की कोई आवैद्यकता नही, अत वहाँ से जीव छोटता ही नहीं। यही मोक्ष 
है, यही आनन्द है, इसे ही दु.ख की चरम निवृत्ति कहते है। यही हमारे दर्शनों _ 


का परम ध्येय है। 


उपर्युक्त बातों को ध्यान में रखते हुए हमे यह मालूम होता है कि ये सभी 
दर्शन, चाहे आस्तिक हो या नास्तिक, परस्पर सापेक्ष हे और इन में आगे की तरफ 
ह दर्शनो में. के वाद दूसरे का स्थान है। परम पद तक पहुँचने के 
इक मर लिए प्रत्येक दर्शन की नितान्त अपेक्षा है और ये सभी दर्शन 
सापेक्षताा एक ही सूत्र में बँघे हुए हे। एक दूसरे के बिना अपने 
अस्तित्व का समर्थन ही नही कर सकते। आगे की अवस्था को समझने के 
लिए पूर्व-पूव की अवस्था का पूर्ण परिचय रखना नितान्त आवश्यक है। इस 
दश्चनों में दष्टि- प्रकार प्रत्येक दर्शन का दूसरे दर्शन के साथ समन्वय है। 
कोण के भेद से इन सब में कोई भी वास्तविक विरोध नही है तथापि एक 
0 दर्शन दूसरे दर्शन से अत्यन्त भिन्न है। दो दंत कभी भी 

एक ही मत का ग्रतिपादन नहीं करते और न करना उचित ही है। फिर 
भी स्थरू दष्टि वालो को दर्शनों में जो परस्पर विरोध मालूम होता है, उसका 
फुला कारण है समझने वालों का अज्ञान' और दूसरा है दृष्टिकोण का भेद । 
पुष्पदन्त ने 'शिवमहिम्न.स्तोत्र मे दाशनिक विचार को किर्तने सुन्दर शब्दों में 


कहा है--- 
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रुचीनां वेचित्याद ऋजुकुटिलनानापथजुषां, 
नृणामेको गम्यस्त्वमसि पयसामर्णब इंव। हा 


इन बातो से यह स्पप्ठ है कि सभी दर्शनों में परस्पर पूर्ण सामजञ्जस्यथ है और 
परमानन्द की प्राप्ति के लिए एक दूसरे के सहायक है। इन बातो के स्पष्टीकरण के 
लिए एक-दो उदाहरण यहाँ देना अनुपयुक्त न होगा। 


सब से प्रथम उदाहरण के लिए आत्मा' के सम्बन्ध में जो कतिपय दर्शनों का 
विचार है, उसे हम अपने पाठको के समक्ष रखते हे। आत्मा' को सबसे ऊंचा स्थान 
लोग देते हे। चैतन्य आत्मा का ही गुण या स्वरूप माना जाता है। हमारी, , 
क्रियाएँ या चेप्टाएँ सभी आत्मा के अधीन मानी जाती है। आत्मा स्वतन्त्र 
है, किसी के अधीन नही है। ये बाते प्रायः सभी दर्शन स्वीकार करते हे। ऐसी 
स्थिति में आत्मा' के स्वरूप का क्रमक विकास किस प्रकार हमारे दर्शनों, में, 


समन्वय के रूप में एक सूत्र मे परस्पर सम्बद्ध हमे मिलता है, उसका दिग्दशन नीचे 
कराया जाता है-- 


अत्यन्त मूढ़ बुद्धि वाले जीव, जिनके ज्ञान का एक प्रकार से अभी कुछ भी 
विकास नही हुआ है, अपने स्थूछ शरीर से भी भिन्न अपने 'घन' को या पुत्र” को, 
“आत्मा दे जायते पुत्र/ इस कथन के अनुसार , आत्मा' मानते हें। उस घन या 
पुत्र की वृद्धि या सुख में अपने को सुखी तथा विघटन या दु.ख में दु.खी मानते हे, 


यहाँ तक कि घन के नाश होने पर या पुत्र के मर जाते पर अपने को भी मृतवत्‌ 
समझते हे। फट 


चार्वाक-दर्शन के अनुयायी आत्मा” का पूर्ववत्‌ पृथक अस्तित्व न मान कर कोई 

तो स्थूछ शरीर' को, कोई उससे सूक्ष्म 'इन्द्रिय' को, कोई उससे भी सूक्ष्म प्राण 
को और कोई 'मन' को ही '“ात्मा' मानते हे। इन सब के 

चार्वाक-भूमि मत में आत्मा' है तथा जड़ है, और भिन्न-भिन्न जड़ पदार्थों के 

॒ सम्मिश्रण से उसमें चैतन्य उत्पन्न होता है। जिस प्रकार 

कुछ द्रव्यो के एकत्र करने से उस मिश्चित पदार्थ में एक प्रकार की मादकता-शक्ति 
उत्पन्न होती है, यद्यपि उस सिश्नित पदार्थ के प्रत्येक द्रव्य मे पथक रूप से किसी 
एक में भी वह शक्ति न थी, उसी प्रकार उस भौतिक पदार्थ मे चैतन्य उत्पक् 
होता है। चैतन्य! जात्मा का स्वाभाविक स्वरूप नही है। जैसे कत्या, चना और 
पान के पत्तो में प्रत्येक मे छाल रग उत्पन्न करने की शक्ति नही है, | किन्तु उनके 


ई 
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एक विशेष प्रकार के सम्मिश्रण से छाल रग उत्पन्न हो जाता, है, उसी प्रकार 
डैघिवी, जल, तेजस, वाय और आकाश इन पॉँचो पदार्थों के एक विज्ञेप सम्मिश्रण - 
से चैतन्य' उत्पन्न हो जाता है और इस सम्मिश्रण में विधघटन होते ही उसमे चैतन्य 


नही रहता और वह आत्मा भी नही रहता। 


जिस प्रकार कोरक से क्रमश विकसित होकर फूल बाहर देख पडता है, उसी 
भ्रकार अन्त करण से क्रमश विकसित होकर हमे ज्ञान” बाहर देख पडता है। ज्ञान 
कि के क्रमिक विकास के भिन्न-भिन्न स्तर के साथ-साथ हमारे 
हम जे दृष्टिकोण का भी क्रमिक भेद होता है। क्रश विकसित 
/ भारतीय दर्शनों 
का ज्ञान गे का अत्येक स्तर ही एक दर्शन है। अतएव इन्ही स्तरो पर 
समन्वय की दृष्टि से विचार करने से हमे भारतीय दर्शन के पूर्ण 
स्वरूप का साक्षात्कार हो जाता है। इन्ही स्तरों में प्रारम्भिक अवस्था में चार्वाकि- 
दर्शन का स्थान. है। यह दर्शन.अपनी सीमा के अन्तर्गत स्थूल शरीर से लेकर क्रमश. 
सूक्ष्म की तरफ अग्रसर होता हुआ इन्द्रिय, प्राय और मनसू-पयंन्‍्त पहुँच सका। 
यही तक इस दर्शन की सीमा है। अतएव स्थूल भौतिक स्वरूप को छोड़ कर तत्त्वो 
के सूक्ष्म स्वरूप का विचार चार्वाक-दर्शोन में नही मिल सकता। 
ज्ञान के कमिक विकास,के साथ-साथ जिज्नासु को चार्वाक के सिद्धान्त से सन्‍्तोष 


नही होता। इस सिद्धान्त से दुख की चरम निवृत्ति नहीं हो सकती। साथ-साथ 
उन्हें यह भी अब मालूम होने छगा कि 'आत्मा' भौतिक पदार्थ 


््‌ न्याय-वेशें षिक- से भिन्न है। इसका अस्तित्व स्वतन्त्र है। चैतन्य” आत्मा 


भूमि ड़ 
रे का एक स्वतन्त्र विशेष गुण है, यह भूतों से उत्पन्न नही हो 


सकता ॥ इन भावनाओ को लेकर जिज्ञासु जब आगे खोज करता है, तब उसे स्पष्ट 
ज्ञात होता है कि आत्मा' एक भिन्न स्वतन्त्र पदार्थ है। इस स्तर पर पहुँच कर 
जिज्ञासु को स्वतन्त्र रूप में आत्मा के सत्‌” रूप का प्रथम बार ज्ञान होता है। इस 
स्तर के प्रतिपादन करने वाले नियायिक' तथा वेशेषिक' कहलाते हे और वह दशेन 
ज््याय-वैशेषिक' दर्शन के नाम से प्रसिद्ध है। 
इतना होने पर भी कुछ ऐसी बाते हे जिनमें चार्वाक के साथ न्याय-वशेषिक 
#का बहुत विशेष अन्तर नहीं मालूम होता। जैसे, द्रव्यों में पृथक-पृथक्‌ स्वतन्त्र 
रूप से चैतन्य न होने पर भी, उन्ही जड़ द्रव्यो के सयोग से चैतन्य की उत्पत्ति चार्वाके 
मानते हे, उसी प्रकार न्याय-वेशेषिक मत में आत्मा' एक भिन्न द्रव्य है और 'मनस्‌! 


श्र भारतोय द््षन 


भी एक भिन्न द्रव्य है। इन दोनो में पृथक्‌-पुथक्‌ स्वतन्त्र रूप से चैतन्य नही ट 
वास्तव में ये दोनों दब्य जड' है । फिर भी इल्हींदोनो जड द्र॒व्यों के संयोग रे 
ैतन्य' उत्पन्न होता है। हाँ, उस चैतन्य' का आश्रय 'आत्मा' है। मादकत्ता-शक्ति या 
पान के राग के समान यह चैतन्य भी अधिक देर नही रहता। जिस अकार स्थूछ 
शरीर का नाथ होने के बाद, जिसे चार्वाक मोक्ष कहते हे, चैतन्य नही रहता, 
उसी प्रकार न्याय-वैशेपिक के मत में मोक्ष की अवस्था में आत्मा में चैत्तव्य नही 
रहता। इसीलिए श्रीहर्ष ने वैषधचरित' मे नैयायिकों का उपहास किया है--- 
गोतमी यः शिलात्वाय शास्त्रमचे सचेतसाम्‌ ४ 
इसी मत के समर्थन में किसी एक भक्त की प्राचीन उक्ति भी है-- 


“वरं वुन्दावनेर्रण्पे शुगालत्व॑ भजाम्पहम्‌ । 
न पुनर्वेद्ेषिकों मुक्ति प्रार्थथासि कदाचन ४ 
परम तत्त्व के जिज्ञासु को उपर्युक्त सिद्धान्तों से सत्तोष नहीं होता | इन 
तत्त्वो के यथार्थ स्वरूप का पूर्ण ज्ञान प्राप्त करने पर उसके मन स्मे शका होती है |।क़ि 
सांस्य-भमि गो कारण के क़ार्य नही होता। यदि आत्मा और मनस्‌ से 
” स्वभावत. चैतन्य नही है तो इन दोनों के संयोग से भी चैतन्य 
नहीं उत्पन्न हो सकता। फिर आत्मा और मनस्‌ का सयोग होते ही आत्मा में चैतन्य 
कहाँ से आता है, इसे खोजना अत्यावश्यक है । इसका पता रूगाने के लिए जिज्ञासु 
को सूक्ष्म दृष्टि की सहायता लेनी पड़ती है। बहिरिन्द्रिय के द्वार इसका ज्ञान 
किसी को नहीं हो सकता। सूक्ष्म दृष्टि केद्वारा जिन्नासु बौद्ध. (?8ए८४८) ५ 
जगत्‌ में प्रवेश करता है। वहाँ उसे स्पष्ट देख पड़ता है कि जिसे अभी तक, 
अर्थात्‌ न्याय-वेशेषिक-भूमि मे वह आत्मा” समझता था, वास्तव में वह प्रकृति के 
सत्त्वगण का एक विकार है, जिसे बुद्धि या महत्‌' कहते हे। यह बहुत शुद्ध है 
प्सलिए चैतन्य का प्रतिविम्व, जो परम तत्त्व से आता है, इस पर स्पष्ट पड़ता है 
और इमके प्रभाव से यह वृद्धि चेतन की तरह मालूम होती है। वस्तुत. चैतन्य 
तो एक भिन्न पदार्थ है जिसे 'पुरुष' कहते हे। यह त्रिगणातीत और निरलिप्त 
है। वास्तव में यही चैतन्य 'आत्मा” कहा जा सकता है और 'बद्धि, जिसे स्थल दृष्टि 
वाले आत्मा समझते है, 'प्रकृति' का सात्त्विक विकार मात्र हे और जड है। रे 


न्‍श्ट | 
यही साख्य-दर्णन का क्षेत्र 


रे 


दा ; है। न्याय-वेशेषिक के जगत्‌ से यह जगत्‌ सूक्ष्म 
६ ओर इसके अधिकाञ तत्त्व च॑तन्य से प्रतिविम्वित बुद्धि के द्वारा जाने जाते हे। 
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यहाँ इतना स्मरण करा देना अनुचित न होगा कि चार्वाक ने आत्मा' के स्वतस्त्र 
५ को नही माना, न्याय-वेशेपिक ने सव से प्रथम इसका पृथक अस्तित्व सिद्ध 
'र आत्मा' का 'सत्‌' होना जगत्‌ को बताया और पद्चात्‌ सांख्य ने उसके चित 
जश का स्पष्टीकरण किया। यही ज्ञान के क्रम विकास का एक उदाहरण है। 
सास्य-दर्शन का चरम सिद्धान्त है--विवेक-वुद्धि के द्वारा कैवल्य की प्राप्ति, अर्थात्‌ 
अक्षृति' और 'पुरुष' मे अज्ञान के कारण जो विपरीत बुद्धि थी उसे दूर कर, पुरुष को 
अकृति के प्रभाव से मुक्त कर उसे अकेला कर देना ही' सांख्य का चरम उद्देश्य 
है। इसी को “विवेक-रख्याति' भी कहते हे। ,इससे दुःख की निवृत्ति होती 
है) इस अवस्था में वास्तव में रजोगुण और तमोगुण को अभिभूत कर सत्त्वगुण 
अकेले पुरुष के साथ रह जाता है। इसी कारण कंवल्य प्राप्त करने पर भी 
अपने स्वरूप मे स्थित द्रप्टा के समान 'पुरुष' प्रकृति को देखता है। “प्रकृति पश्यति पुरुष: 
'प्रेक्षकवदवस्थितः स्वस्थ: (सांख्यकारिका ६५) यह दिखना सत्त्वगुण का घर्म है। 
रजोगुण तथा तमोगुण से एक प्रकार से स्थूल रूप में अलग हो जाने के कारण इस सत्त्वगुण 
को 'शुद्धसत्त्व' या खण्डसत्त्व' कहते हे । इसी सत्त्वगुण के संपक मे रहने के कारण अभी 
भी पुरुष (आत्मा) के वास्तविक अखण्ड और अद्वितीय स्वरूप का ज्ञान जिज्ञासु को नही 
हुआ है। परन्तु यह अद्वितीय स्वरूप के ज्ञान को प्राप्त करना साख्य की भूमि के बाहर 
है। उसके लिए और भी सूक्ष्म स्तर में प्रवेश करना आवश्यक है । 


यही शुद्धसत््वः अब माया के नाम से प्रसिद्ध हो जाता है। यह भी तीनों 
श्र से युक्त है। शाकर वेदान्त' में इसे विशुद्ध-सत्त्वप्रधाना माया कहा है। 
इसके प्रभाव से अभी भी परम तत्त्व का वास्तविक स्वरूप ढका 
शांकर वेदान्तभूमि हुआ है। यह माया विचित्र है। न तो यह परम पुरुष ब्रह्म' 
के समान सत्‌' है और न खरहे के सीग की तरह असत्‌” है। 
इसलिए शाकर वेदान्त में इसे अनिर्वेचनीय' कहा है । यह अपने वैचित्य के कारण 
समस्त जगत्‌ की सृष्टि करती है। ऐसी स्थिति में भी यह शकर के अद्वेत मे बाधा 
नही करती । यह हांकर के लिए भले ही ठीक हो, परन्तु जिज्ञासु इस माया के 
प्रभाव से ब्रह्म' के वास्तविक स्वरूप का परिचय प्राप्त करने में समर्थ नही होता और 
इसी लिए दुख से आत्यन्तिक निवृत्ति भ्री उसे नही मिलती है। अतएवं वह इससे 
छुटकारा पाने के लिए माया” को अच्छी तरह से समझने के लिए और भी सुक्ष्म 
दृष्टि से सूक्ष्म जगत मे प्रवेश करता है। 
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विद्ेप खोज करने पर जिनासु को यह मालूम हो जाता है कि कला , विद्या 
“राग', काल तथा 'नियति' इन पाँच तत्त्वो से माया घिरी हुई है । ये माया के कस्चुय्ए 
कहे जाते है। इनका भेद करने पर माया' से छुटकारा मिलता है और ब्रद्मास्प 
पुरुप' तब शुद्धविद्या' के रूप में रह जाता है। इस अवस्था 
.काइमीरीय जे 'पुरुष' अपने को सूक्ष्म प्रपज्च के साथ बरावर का समझने 
इवददोन-भूमि नर कफ न शह' दोनों 
» लगता है, जैसे में यह हूँ। यहाँ मं! और यह दोनों वरावर 
महत्त्व के है। अभी भी द्वैत स्पप्ट है। अतएवं जिज्ञासु अहत की खोज में 
पुन अग्रसर होता है। इसके अनन्तर वह पुरुष उस सूक्ष्म प्रपज्च के साथ 
तादात्म्य बोध करता है और यह मे हूँ', ऐसा जीव को अनुभव होने लगता है 
इस परिस्थिति में यह' को प्राधान्य दिया गया है। इस अवस्था में उस पुरुष या 
आत्मा को ईद्वरतत्त्व' कहते हे। अब धीरे-धीरे यह अश्ञ में! में लीन हो जाता 
है और 'मे हूँ' ऐसी प्रतीति जीव की रह जाती है। फिर भी द्वत का भान स्पप्ट 
है--मै' और 'हूँ'। इस अवस्था को सदा शिवतत्त्व' कहते हे । 


अब इस हूँ" को भी दूर करना आवश्यक है। इसके अनन्तर जिज्ञासु इससे 
भी सूक्ष्म भूमि में प्रवेश करता है तो उसे केवल अह प्रत्यय' अर्थात्‌ में देख पडता 
है। इसे 'शक्ति-तत्त्व' कहते हें । इसी अवस्था में परम तत्त्व का उन्‍मीलन होता 
है और जिज्ञासु को परम तत्त्व” के वास्तविक स्वरूप का परिचय प्राप्त होता है। 
ण्ही आत्मा के आनन्द रूप का प्रथम बार भान होता है। यही शक्ति और 
णक्तिमान्‌ की मिलनावस्था है। यह अवस्था हेत है या अद्वत, यह कहना कठिद्धु 
है। यह हेत भी है और अद्वेतत भी है। यही परम पवित्र और परिशद्ध केवल 
आनन्द! का बोध होता है। जिस समय आनन्द का बोध होता है उस समय तो 
हेत' है, किन्तु जिस समय बोध नहीं रहता, वह अवस्था 'अद्देत' है। इस आनन्द 
का आस्वादन मात्र होने पर भी उसका पता किसी को नही रहता। यह परम शान्त 
अवस्था है। अन्त मे यह भी अवस्था परम तत्त्व में लीन हो जाती है और उसका 
परम शिवतत्त्व' के नाम से काइ्मीरीय शैव-दर्शन मे विचार किया गया है। 
यहाँ पहुँच कर जिज्ञासु की जिज्ञासा की सर्वथा निवृत्ति हो जाती है। दुख 
की आत्यन्तिक निवृत्ति भी हो जाती है। यही गच्तव्य पद' है। यही परम तत्त््ू 
है और दर्शन-शास्त्र का तथा जीवन का चरम लक्ष्य हैं। इसके आगे कुछ भी 
नहीं रह जाता। सूक्ष्म प्रपञण्च भी चिन्मय परम शिवमर्या हो जाता है। इस 


के 
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् 


पद को प्राप्त कर जिज्ञासु का पृथक्‌ अस्तित्व भी नहीं रहता। यही जीवन-यात्रा 
समाप्त होती है। अब जन्म-मरण कुछ भी नही रहता और अन्तिम लक्ष्य की प्राप्ति 
हो जाने से कर्म की गति भी यही शान्त हो जाती है।- यही सत्‌', चित! और - 
आनन्द का सामज्जस्य तथा सामरस्य है। यही भारतीय दर्शन, जीवन, धर्म. 
और कर्म सभी का चरम लक्ष्य है। इसी के लिए भारतीय दर्शन और धर्म इतने 
व्यापक है और अनादि कार से अनेक आधघातो को सहते हुए अब भी भारतीयों के 
हृदय में आदर्श का स्थान प्राप्त करते है । हर । 

, इसी परम तत्त्व का 'माण्ड्क्य उपनिषद्‌' मे-- 

। नान्तःप्रक्ध॑ च बहिःप्रस नोभयतः प्रज्ञं व प्रशानधनं न प्रज्ञं नाप्रज्षम, 
अवृदयस्‌, अव्यवहायंम्‌, अग्राह्ममु, अलक्षणम्‌, अचिन्त्यमू, अव्यपरदेश्यम्‌, 
एकात्मप्रत्ययस्ाहम्‌, प्रपल्चोपशमम्‌, शान्तम्‌, शिवम्‌, अहेतम्‌, चतुर्थ मन्यन्ते 
स आत्मा स्‌ विज्ञेयः 

इन शब्दों में निरूपण किया है। यही आत्मा का वास्तविक साक्षात्कार 
होता है। त 
आत्मा' के वास्तविक स्वरूप का साक्षात्कार करने के लिए किस भ्रकार जिज्ञासु 
को स्थूल जगत्‌ से ऋमशः सूक्ष्म, सूक्ष्मतर तथा सूक्ष्मतम एवं चिन्मय जगत्‌ में प्रवेश 
करना पड़ता है, यह उपर्युक्त बातों से स्पष्ट है। ज्ञान के इस क्रमिक विकास में 
कही भी विरोध नही है और न शास्त्रों में वास्तविक परस्पर कोई वेमनस्य है। 
'ईथूछ दृष्टि वालों को तथा दृष्टिकोण के भेद को न समझने वालों को भेद और 
विरोध भले ही मालूम हो, किन्तु वस्तुत कही भी भेद या विरोध नही है। 
सामज्जस्यपूर्वक एक से दूसरे का निरवच्छिन्न सम्बन्ध है। एक के बिना दूसरा 
रह नही सकता। हाँ, दृष्टिकोण के भेद से तो भेद स्पष्ट है और इस भेद का 
रहना भी आवश्यक है।- अन्त.करण के शुद्ध हो जाने पर इस पद पर जो पहुँच 
जाता है वह फिर पीछे कभी भी नहीं लौटता। यही भारतीय दर्शन है। यही 
' भारतीय जीवन-यात्रा है। इसे प्रत्येक जीव को चरम लक्ष्य तक पहुँचने के लिए 
स्वयं अनुभव करना होता है, आँख से देखना पडता है । 
९ अन्त में एक और बात कह देना आवश्यक है। भारतीय वर्शन के अन्तर्गत 
यद्यपि है तो दर्शन का प्राघान्य, किन्तु ज्ञान के विकास के साथ-साथ परम पद तक 
पहुँचने के छिए 'कम' की भी पूर्ण अपेक्षा है। अन्त करण के मर को हुर कर उसे 
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पवित्र तथा निर्मल बनाना है, इसके लिए की परम आवश्यकता है। कर्म 
के विना ज्ञान का उदय नहीं हो सकता और फिर ज्ञान के बिना उचित कर्म 
भी नही हो सकता । ज्ञान और कर्म इन दोनो के सहारे जिज्ञासु अपनी यात्रा में 
सफल होता है। अतएवं परम पद पाने के लिए दर्शन के क्षेत्र में कम का उतना 
ही महत्व है जितना ज्ञान का। इसीलिए सदाचार का पालन करना, अपने 
कायिक, ' वाचिक तथा मानसिक विचारो को परम पद पाने के योग्य बनाना, शास्त्रों 
में कहे गये साधारण तथा असाधारण घर्मो का पालन करना, आहार को शुद्ध 
रखना, पीने की वस्तु को भी अपवित्र वस्तु के सम्बन्ध से दूषित न होने धन हि 
इत्यादि सभी नियमो का प्रम पद की प्राप्ति के लिए जिज्ञासु अवश्य पालन करें ॥ 
इसी के साथ-साथ यह भी न भूलना चाहिए कि बिना भक्ति” के, बिता आत्मसम्पण 
के नतो ज्ञान ही प्राप्त होता है और न कर्म करने मे प्रवृत्ति ही होती है। 
अतएव तत्त्व-जिज्ञासु को अपने लक्ष्य तक पहुँचने के लिए ज्ञान, कर्म तथा भक्ति इन 
तीनो में पूर्ण सामञझ्जस्थ रखना परम आवश्यक होता है। इस प्रकार दर्शन! को 
समझने के लिए हमे ससार के सभी विषयो को जानना पड़ता है। इसीलिए दर्शनों 
मे स्थूल जगत” का भी विचार 

इसी स्वरूप को विभिन्न दर्शनो में हम देखते हें। अब भारतीय शास्त्रो के 


आदि ग्रन्थ विद से प्रारम्भ कर क्रमश दर्शनो के विकास पर हम आगे विचार 
करेगे। 


द्वितीय परिच्छेद 
वेद में दाशंनिक विचार 


भारतवष में दर्शन! अर्थात्‌ दाशंनिक विचारधारा की उत्पत्ति किस समय हुई, 
इस प्रइन के उत्तर में यह कहा जा सकता है कि वस्तुत. दु ख-निवृत्ति के उपाय ही तो 
न दर्शन में बतलाये गये हे । सृष्टि के आदि से ही दु ख है और उसकी 
निवृत्ति के उपायों को भी उसी समय से लोग ढूँढने लगे होगे । 
अतएव सृष्टि के साथ-साथ दाशनिक विचारधारा की भी उत्पत्ति माननी पडती है। 
यह आज भी हमें स्पष्ट देख पड़ता है कि माता के गर्भ में प्रवेश करते ही जीव सुख 
और दु.ख का अनुभव करने रूगता है और यह भी सत्य है कि सुख और दु ख का अनुभव 
करना ही तो सृष्टि है। इसलिए भारतीय दशेन की उत्पत्ति दु.ख के अनुभव के समय 
से, अर्थात्‌ सृष्टि के साथ-साथ, हुई होगी, यह अनुमान होता है । दुख के अनुभव के 
साथ ही साथ उसकी निवृत्ति के उपायों की खोज भी होती ही रही है । यही हमारे 
दर्शनों का विषय है। जिस प्रकार दुख में और उसकी निवृत्ति के साधनों में कमिक 
त्तारतम्य होता है, उसी प्रकार दर्शनों मे भी तारतम्य है। 


इसके लिए हमे लिखित प्रमांण भी मिलते हे। भारतवर्ष में सबसे प्राचीन तथा 
विश्वसनीय लिखित प्रमाण वेद' है। वेद' का अर्थ है, ज्ञान' जिसे ऋषियो ने तपस्या 
के द्वारा अभय-ज्योति” के रूप मे साक्षात्कार किया था और 

58402 शब्दों के द्वारा जिसे भमन्त्र-रूप में प्रकाशित किया था। ऋषियों 

के साक्षात॒ प्रत्यक्षगोचर होने के कारण इन मत्रों मे कही भी 

असत्य या अविश्वास का कोई स्थान नही है । ये मन्त्र परमात्मा के स्वरूप हे और 
नित्य अभय-ज्योति” के रूप मे अभिव्यक्त होने के कारण अपौरुषेय' कहे जाते हें। 
अतएव इनके सत्य होने में तनिक भी सन्देह नही हो सकता। वेद “श्रुति' कहझाता 
है और.अलिखित रूप में ही अनादि काल से गृुरुशिष्य-परम्परा के द्वारा सुरक्षित रहा 
है। शब्दो के द्वारा इसके वास्तविक स्वरूप का निर्णय करना असम्भव है, तयापि शब्द 


'२८ भारतीय दर्शन 


ही एक मात्र साधन है जिसके द्वारा अपने आन्तरिक अनुभवों का वर्णन फिसी प्रकार 
किया जा सकता है। 


शब्द की चार अवस्थाएँ हे। इसके सूक्ष्मतम स्वरूप का नाम परा' है ' 
इसका प्रत्यक्ष, साघारण मनुष्यों की बात तो दूर रही, बड़े-बड़े ऋषियों को भी नहें 
होता । उससे स्थूछ स्वरूप 'पश्यन्ती' है। इस रवस्प में भब्द 
की प्रथम अभिव्यक्ति होती है। यह भी ज्ञानस्वरूप, नित्य, 
अविनाशी, आदि गुणों से युक्त है। ऋषियों को इस स्वरूप 
का प्रत्यक्ष होता है। यह चिन्मयस्वरूप है। शब्द के अव्यक्त रूप को 'परा वाक्‌' 
और व्यक्त रूप को पश्यन्ती वाक्‌' या वेद! कहते हे । ऐसे वेद के वास्तविक स्वरूप 
का ज्ञान तो साधारण लोगो में नही मिलता, तथापि वेद के 'वैखरी” रूप का ज्ञान 
तो विद्वानो को है। यद्यपि वेद में दु ख को दूर करने के निमित्त भिन्न-भिन्न देवताओं 
को प्रसन्न करने के लिए प्रधान रूप से मनुष्यों के द्वारा की गयी स्तुतियाँ ही मिलती 
है, फिर भी दाशंनिक विचारो का अभाव नही है। 


इस बात को ध्यान में सदा रखना चाहिए कि यथार्थ में जञानस्वरूप होते 

हुए भी वेद कोई वेदान्तसूत्र की तरह दार्शनिक ग्रन्थ तो है नही, जहाँ केवल कध्या- 
च्लेद त्मिक चिन्तन का ही समावेश हो । जशान-भण्डार में छौकिक 
दर्शन-प्रनथ_ तथा अलौकिक सभी विषयो का सघटन रहता है और साक्षात 
नहीं या परम्परा से ये सभी विषय परम तत्त्व की प्राप्ति मे सहायक 
होते ही हे । ऊपर कहा गया है कि बिना कर्म के ज्ञान नही और वित्ा ज्ञान के कर्म 
या भक्ति नहीं। घामिक आचरण, कायिक, वाचिक और मानसिक पवित्रता, जिनके 
रा बाह्य शुद्धि होती है और स्थूल तथा सूक्ष्म उपासनाएँ की जाती हे, सभी 'कर्म' 
के अन्तर्गत हे । इन सबो के द्वारा शरीर का शोघन किया जाता है और इनसे जब 


कर्स या अन्त-करण सर्वथा निर्मल हो जाता है, तभी उसमे ज्ञान की 
उपासना दर्शन अभिव्यक्ति होती है, ततपश्चात 
का अग इस कारण 'कर्म! अर्थात 


शब्द की 
अवस्थाएँ 


पूछ दृष्टि के लिए तो वेद” चार है। शास्त्रों मे -+ 
७७ दर ने । 
ऋषेवेद, सामवेद, यजुर्वेद तथा अथवंवेद, ये चार बा भी यही कहा है और इनके 


भी हैं। परन्तु विचार करने 
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पे यह स्पष्ट मालूम हो जायगा कि वेद' तो एक' ही है । जैसा कहा गया है, वेद' 
है ज्ञानस्वरूप है। यह परा वाक या पश्यन्ती वाक्‌-स्वरूप है। 
वेद एक है. 0तत्त्व-जिज्ञासु ऋषियों ने आत्मा” के स्वरूप को साक्षात्‌ देखने' 
के लिए तपस्या की । उसके फलस्वरूप उन्हें एक तेजोमय स्वरूप का दर्शन हुआ । ' 
उसी वैजोमय स्वरूप की ऋषियों ने स्तुति की । उसी स्तुति की अव्यक्त अवस्था 
'परा वा तथा व्यक्त अवस्था पह्यन्ती वाक्‌, उससे स्थूछ अवस्था भध्यमा वाक्‌ तथा 
स्थूछतम अवस्था, जिसे मनुष्य छोग बोलते हे, वेखरी वार के नाम से प्रसिद्ध है । 
ऋग्वेद से ही एक मन्त्र है-- 
जत्दारि दाकू परिलिता पदानि तानि विदुर्बाह्मणा ये मनीजिणः । 
गुहा त्रीणि तिहिता नेडद्भवन्ति तुरीय॑ वाचो सनुष्या बदन्ति॥४* 


जिससे उपर्युक्‍त्त कथन की पुष्टि होती है। चेखरी” अवस्था में भी मन्‍्त्रों में वह 
शक्ति निहित है जो 'परा' रूप मे है, अन्तर इतना ही है कि वह बेखरी' मे स्थूल रूप 
अल्प कि के में है और 'सुप्त' है। विधिपूर्वक अभ्यास के द्वारा उसे जगाना 
३३ २४% 8 पड़ता है। जिन ऋषियों ने उस तेज स्वरूप का दर्शंत किया और 
स्तुति की, वे अपनी-अपनी स्तुति के 'ऋषि' कहे जाने छगे और 
उस तेजोमय स्वरूप का जिस रूप मे जिसे भान हुआ, वह स्वेरूप उस स्तुति का देवता 
कहा जाने लगा । तेज.स्वरूप तो एक ही है और नित्य है, इसलिए वेद' एक ही है 
और नित्य है । 
ये स्तुतियाँ 'मन्त्र' कहलाती हे । इनमे कुछ मन्त्र छन्दोबद्ध हैं और उच्च स्वर 
से पढे जाते हे । उन्हे 'ऋच' कहते हे और ऐसे मन्त्री के सकछन को ऋणग्वेद' कहते 
है। कुछ मल्त्र प्रधान रूप से गद्य मे हे और वे धीरे-बीरे पढ़ें जाते हे, उन्हे यजुस्‌' कहते 
बे है और इनके सकलन को यजुर्वेद! कहते हे । कुछ मन्त्र छन्दोबद्ध 
है कक है और गाये जाते हे, उन्हे साम' कहते हे और उनके सकलन को 
'सामवेद' कहते हे। प्रत्येक, मन्त्र का एक देवता' और एक 
“ऋषि' है। इन मन्‍्त्रो के द्वारा उन देवताओ की स्तुति की गयी ओर उससे देवता- 


१ वायुपुराण, ६१-१०४; भअहाभारत, शान्तिव्वं;। २३१-०५६-५८; सतत« 
'त्सुजातवचन; वाक्यपदीय, १०-५१ 
२ १-१६४-४५ ॥ 


का 


३०, भारतोय रहोन 


ऑने प्रसन्न होकर स्तुति करने वाछों की कामना की पू्ि की, यह अनुमान किया 
जाता है। इस प्रकार बाद में भी देवताओं को प्रसन्न करने के लिए स्तुति की जाने. 
छगी । उन्ही मन्त्रों में कुछ मन्त्र ऐसे हे जो गाये जा सकते हैं । अतएव उन स्तुतियों 
के गान द्वारा साधकों ने देवताओं को प्रसन्न कर अपनी कामना की पूति की होगी । 
कुछ मन्त्र ऐसे थे जो सीधे पढ़े जा सकते थे । मन्त्रों को शुद्ध स्वरूप में रखने के लिए 
तथा आनृपूविक परम्परागत पाठ की रक्षा के लिए आठ प्रकार के विघान है, जिन्हें 
“विकृति' कहते हे । ये आठ विक्ृतियाँ क्रमशः जठा, माला, शिखा, रेखा, ध्वज, दण्ड, 
रथ तथा घन नाम से प्रसिद्ध हें। अतएवं घनान्त वेद का पाठ लोग कण्ठस्प रखते 
भाये है । 

यह अनुमान किया जाता है कि स्तुतियों के द्वारा मनुष्यों ने अपनी कामनाओं 
की पूर्ति की । सम्भव है, यह भी उसी समय ध्यान में आया हो कि स्तुतियों के द्वारा 
देवताओं को यज्ञो में आहत कर, उन्हें हृविष्‌ का भाग देकर प्रसन्न कर अपनी कामनाओं 


को सफल करें ॥ अतएव लोग यज्ञ करने लगे और उन्ही मन्त्रों से देवताओं को आहूृत, 
किया और वे सभी मन्त्र यजुर्वेद' के नाम से प्रसिद्ध हुए । 


यही कारण है कि सामवेद और यजुवेद के मन्त्र ऋगेद में मिलते हे । यह 
ध्यान में रखने की बात है कि स्तुति करने वाले साधक इन मन्त्रों में से अधिकांश 
हो बेद से अन्‍्त्रों का सांसारिक सुखभोग के लिए तथा अपने शछात्रुओं के 

पे ह बेद. गश के लिए प्रयोग करते थे। ऐसी स्थिति में शत्रु भी तो 


साधको से बदला लेने के लिए तत्पर अवश्य रहे होगे, ऐसा 

अनुमान होता है। ये शत्रु मायावी थे और इनकी चाल बहुत विचित्र थी। किस 
रूप में साधकों पर हमला “करेंगे, यह कहना कठिन था। अतएव साधको को इन 
शत्रुओ से अपनी रक्षा के लिए संसार के समस्त विषयो का ज्ञान रखना आवश्यक 
था ओर उन्ही बातों के अनुकूल वे स्तुतियाँ भी करते थे । ये सभी मन्त्र और संसार 
को सभी दस्तुलो के ज्ञान का भण्डार अथवंवेद' के मन्त्रों में निहित हे । विशेष कर 
इसमें शांति, वशीकरण, स्तभन, विद्वेंष, उच्चाटन तथा मारण इन घटकर्मों तथ 
अन्य अभिचार कर्मों के लिए भी विधान के मंत्र हे । इस प्रकार वस्तुतः एक ही वेद 

के चार विभाग हुए, जिनकी परम्परा आज तक पृथक्‌ रूप में चली आयी है। इन 
चारों प्रकार के मल्त्रों का बाद में वेदव्यास ने पृथक्‌-पृथक्‌ सकलन किया, जो 'संहिता' 
. के नाम से आज भी प्रसिद्ध है। परन्तु वस्तुत. ये सब हे एक ही । एक ही आत्मस्वरूप 


येद में दाशनिक विचार बा ३१ 


की, तेजोमय रूप की, स्तुति के रूप में ये तेज.स्वरूप वेदमन्त्र प्रसिद्ध हें। अतएव 
अनत्सुजात ने कहा है-- ह 
/एकस्य वेदस्याशानाद वेदसस्ते बहुवः कृताः' 
एक वेद को न समझे जाने के कारण उन्होने बहुत से वेद कर दिये । 
निरुक्‍त के टीकाकार दुर्गाचाययें ने भी लिखा है-- 
> वेद तावदेक सन्‍्तसतिमहत्त्वात्‌ दुरध्येयमनेकशालाभेदेव समास्ता- 
सिषुः सुलग्रहणाय व्यासेन समाम्नातवन्तः। निरकक्‍्त १,२०२ 
अ्‌रंद तो एक ही है, किन्तु बहुत बड़ा है और पढने में बहुत कठिन है । इसलिए व्यास ने 
इसे अनेक शाखाओं में विभक्‍त किया जिससे सुखपूर्वक छोग इसे पढ़ सकें और 
समझ सकें। 
ऋग्वेद को इक्कीस, यजुर्वेद को एक सौ, सामवेद को हजार तथा अथवंबेद को 
नो शाखाओ में बाँठ दिया गया। 
सायणाचार्य ने भी अपनी ऋग्वेदभाष्य-भूमिका' में इस विषय का उल्लेख 
किया है और शास्त्र में भी इसके अनेक प्रमाण हें । जो लोग पहले से ही वेद चार थे, 
इनकी चर्चा वेद में ही है, ऐसा कहते हे उन्हें समझना चाहिए कि तेज:स्वरूप, अभय- 
ज्योति-स्वरूप वेद! एक ही है। उसी के वर्गीकरण करने से चार भाग हुए। यही 
नीचे कहा भी गया है। 
इन चारों संहिताओं के ऋत्विकों के भिन्न-भिन्न नाम हे। होता' ऋग्वेद 
के, उद्गाता' सामवेद के, अध्वयु यजुर्वेद के तथा ब्रह्मन्‌” अथवंबेद के पुरोहित कहे 
चारों जाते हें। इन चारों का उल्लेख ऋग्वेद में ही एक ही स्थान 
हर क में हमे मिलता है। (२.१.२.१०.९१.) इन बातों से यह 
स्पष्ट है कि चारो संहिताएँ एक ही समय की है और स्वतन्त्र 
भिन्न-भिन्न ग्रन्थ नही हे, प्रत्युत एक ही ग्रन्थ के चार स्वरूप हे, जो परस्पर सम्बद्ध हे । 
यही कारण है कि अन्य तीनो सहिताओ के मन्त्र ऋकसहिता में हमें मिलते हे । 
इसके अतिरिक्त ऋग्वेद में ही चारो वेदों के नामो का भी उल्लेख है-- 
दस्माहज्ञात्‌ सर्वहुत ऋचः सासानि जशिरे । 
| छन्दांसि जश्तिरे तस्माद्यजुस्तस्मादजायत + ऋग्वेद, १०. ९०, ९। 
इस मन्त्र में 'ऋच्‌.' से ऋग्वेद, सामानि' से सामवेद', छन्दासि” से अथवंवेद' 
एवं यजुष्‌' से यजुर्वेद” समझा जाता है। बृहदारण्यकोपनिषद्‌ में भी छन्दासि” पद 
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से अथववेद' का ग्रहण किया गया है। अतएवं सभी सहिताएँ एक ही वेद के 
अन्तगंत है, केवल कार्यभेद से वे भिन्न-भिन्न कही जाती है । ्‌ 
इन बातों से यह स्पष्ट है कि वेद की अभिव्यक्ति ऋषियों की तपस्या के कारण 
हुई थी। ऋषियो की तपस्या के काल में भेद होने के कारण इन मत्रो की अभिव्यक्ति 
भी भिन्न-भिन्न समय में हुई होगी । वस्तुत अभिव्यक्ति का कोई निश्चित समग्र ही 
नही सकता । यह तो आत्मा के अनुग्रह पर निर्भर है जब वह अपने भक्तों को 
अपनी इच्छा से अपने आपको अभिव्यक्त करना चाहे--यमेवेष चुणुत्े तेन लम्यस्त- 
स्पैष आत्मः बृणुते तनू स्वान्‌ ।। (कठ० २२३) । वेद एक ही है और तेज.स्वरूप 
है। वेद अनादि है और चारो सहिताएँ एक ही वेद के अंग होकर एक ही समय में 
थी, इत्यादि । 
वेद को स्थूल दृष्टि से विद्वानों ने 'कर्मकाण्ड' और 'ज्ञानकाण्ड', इन दो भागों 
में विभक्त किया है। कर्मकाण्ड मे उपासनाओ का तथा ज्ञानकाण्ड में आध्यात्मिक 
हक चिन्तनों का विशेष कर विचार है। अतएवं कर्मकाण्ड के नियमो 
नर के आधार पर भिन्न-भिन्न प्रकार से जिज्ञासु को सबसे पहले 
सदाचार का पालन और अन्त.करण की शुद्धि अवश्य करनी 
चाहिए। इनके बिना कोई भी कार्य सम्पन्न नही हो सकता और न तो जीवन के लरुक्ष्य 
की प्राप्ति ही हो सकती है। वेद में जितने प्रकार के उपासना के भेदों का निरूपण 
है, वे सभी सब के लिए आवश्यक नही छै। इन कर्मो में कुछ तो 'नित्यकर्म' हे, जिनके 
करने से कोई पुण्य या अपूर्व वस्तु नही मिलती, कोई घर्म नही होता, किन्तु न करने 
से पाप होता है, जैसे, सध्योपासना आदि; और कुछ 'काम्य'ं तथा निमित्तिक कर्म ४ 
होते हे, जिनके करने से उन कर्मो का फल मिलता है, और न करने से कोई अनुचित 
या पाप भी नही होता, जैसे, अश्वमेघयज्ञ करना, आदि । काम्य तथा नैमित्तिक कर्म 
अपने-अपने अधिकार के भेद से करना उचित है और सभी कर्म को करने की योग्यता 
या अधिकार सबको नही है। अतएवं अपने अधिकार के अनुसार उपासना करने 
से ही सफलता मिलती है, अन्यथा विष्व होता है और जिज्ञासु के प्रयत्त विफल हो 
जाते ह। यह वात जाजकल भी उसी प्रकार सत्य है और सभी को स्वीकार करनी 
चाहिए । किसी कार्य के योग्य यदि कोई व्यक्ति न हो, तो उस पर उस कार्य का भार 
कभी भी न सौंपा जाना चाहिए। 
किसी प्रकार की उपासना हो, अपने अधिकार के अनुसार जिज्ञासु को कक 
करनी चाहिए। अन्यथा उसके अन्त करण के महू दुर नही होगे और उसमे ज्ञान 
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का उदय भी नही होगा तथा परम पद की प्राप्ति भी नही होगी । इसी से यह स्पष्ट 
है कि कर्मकाण्ड' भी दर्शन-शास्त्र की विचारधारा के अन्तर्गत ही है। अतएव 
उक्त भावना के अनुसार समस्त वेद भी दर्शन-शास्त्र के अन्तर्गत है, यह कहना भी , 
अनुचित व होगा । ऐसा मानने पर भी इस स्थान पर हम विश्वेष रूप से साक्षात्‌ 
आध्यात्मिक विचारो को हो वशन-आ्ास्त्र के अन्तर्गत मानते है । इसलिए दार्शनिक, 
अर्थात्‌ आध्यात्मिक विचारधारा क़ी चर्चा इस प्राचीनतम ग्रन्थ में किस प्रकार हुई 
है, उसी का निरूपण यहाँ हम करते हे, जिससे यह स्पष्ट हो सके कि आध्यात्मिक 
विचारों का लिखित प्रमाण भारतवर्ष में कितना प्राचीन है। 


सासारिक साधनों के द्वारा अपने दु ख को दूर करने मे असमर्थ जिज्ञासु देवता 
की स्तुति करता है--हे आदित्य ! मुझे दाहिने और बाये का ज्ञान नही है; में 
यू और पश्चिम दिशाओ को नहीं जानता। मेरा ज्ञान परिपक्व नही है और 
अभयज्ज्योति के (गर्ग के बिना) में मूढ और हतोत्साह हो गया हूँ । यदि 
रुप में आत्मा आप की कृपा हो, तो में अवश्य ही उस अभय-ज्योति' को 
को खोज प्राप्त कर सकता हूँ ।” इसके अनन्तर ऋग्वेद के एक दूसरे 
मन्त्र से भी इसी अभय-ज्योति” के लिए साधक ने प्रार्थेना की है।' इन मन्त्रो मे 
परम तत्त्व को जानने के लिए जिज्ञासु ने आत्म-समपंण किया है। बिना आत्म- 
समपंण के ज्ञान का उदय हो ही नही सकता । हम लोग भगवदगीता में स्पष्ट पढते' 
हैँ कि अर्जुन दिन-रात प्रत्येक अवस्था में परब्रह्मस्वरूप भगवान्‌ 
शान के लिए कृष्ण के साथ रहने पर भी ज्ञान को नहीं प्राप्त कर सके, किन्तु 
आत्मसमर्पण दिए का जा ६ 2 

युद्धक्षेत्र मे पहुँच कर सेता को देखकर अर्जुन को विषाद ने घेर 

लिया और उन्होने युद्ध करने से अपने को सर्वेथा असमर्थ बताया । 


परन्तु इसी के साथ-साथ यह भी स्पष्ट है कि अर्जुन ने अपने अभिमान का 

- परित्याग किया । हार मात गये और अहकार को दूर कर अपने को कृष्ण भगवान्‌ 

ज्ञान के छिए. के चरणों मे समपित कर दिया | अहकार के परित्यागर से एवं 

अभिमान का परि- आत्मसमर्पण से बिना किसी बाधा के भगवान्‌ ने उन्हें उसी 

त्याग क्षण ज्ञान का उपदेश दिया और अर्जुन का मोह दुर हो गया । 
#येही तो अहकार की पराजय तथा परा भक्ति की महिमा है। 


* ऋग्वेद, २. २७. ११ । १ ऋष्ेद, २. २७ १४ ॥ 
भा० द० ३ 
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वैदिक सहिताओं को पढ़ने से यह मालूम होता है कि उस समय के लोग सासारिक 
बातो से पूर्ण अभिज्ञ थे। उन्हें क्षिति, जल, तेजस्‌ तथा वायु के गुणो का पूर्णी' 
परिचय था। उन्हें मृत्यु का बहुत भय था। वे दीर्घ जीवन के लिए देवताओं 
से विशिष्ट शक्ति की प्रार्थना करते थे ।! किस प्रकार की उपासना से कौन-सी 
दवित प्रसन्न होती थी, यह भी उन्हें मालम था। उनमे बड़ो के प्रति श्रद्धा तथा 
भवित थी। शत्रुओं के प्रति द्वेष था। उपासना के द्वारा मनोरथ की सिद्धि में 
उन्हें पूर्ण विश्वास था।' सुख-दुख का, नान-अज्ञान का, नित्य-अनित्य का, 
अभय, अमर तथा अजर का, इस लोक एवं परलोक का उन्हें पूर्ण ज्ञान था। यही 
कारण था कि वे लोग अभय-ज्योति.स्वरूप उस परमात्मा के ज्ञान के लिए देवताओं 
की स्तुति करते थे। देवताओं की उपासना में अपने अभिमान का तिरस्कार एव 
अहकार का नाश स्वीकार करना है, परम सुख की प्राप्ति के 
हि 08438 लिए. लौकिक उपायो की असफलता को मानना है। अन्त में 
उपासनाओ में भी जो सूक्ष्म रूप से अहकार विद्यमान है, उसे भी 
अन्त करण से सर्वथा निकालना है और देवी शक्ति के बिना ये सब सफल हो नही 
सकते । ये सभी बाते वैदिक समय के जिज्ञासुओ को अच्छी तरह मालूम थी। 
उपासनाओ के अवसर पर साधक साध्य के साथ एक बन जाता था,' अर्थात्‌ 
जीवात्मा तथा परमात्मा के अभेद या ऐक्य-ज्ञान से ही चरम उद्देश्य की सिद्धि होती 
है, यह भी वे लोग जानते थे और इस ऐक्य का साक्षात्‌ अनुभव करते थे । ये सभी 
भावनाएँ तत्त्व-जिज्ञासुओ के अन्त.करण मे स्पष्ट रूप से विद्यमान थी । इन बातो से 
यह स्पप्ट है कि दाशंनिक विचारधारा भारतवर्ष मे सृष्टि के आदि से ही विद्यमान 


है और जिज्ञासु दुख की निवृत्ति के लिए तेज.स्वरूप देवताओ के साथ उपासनाओ 
के द्वारा एक हो जाने के लिए तत्पर रहते थे ।* ये तो साधारण वाते हुई । अब 
हम कुछ विशेष वातों का उल्लेख यहाँ करते हे। 


वेद में जगत्‌ की उलत्ति के सम्बन्ध में भिन्न-भिन्न प्रकार के विचार हे । 





२ 
ऋग्वेद, १०, १६४. ४; अथर्वंबेद, ३. २. ४ तथा 
* ० [२०., कं 

3 ऋष्वेद, ८, १३. ६। कर 


हि यजुदेद, १-५,१० ३ 
* घजुर्वेद, १-५, १०। 
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अग्नि! से जगत्‌ की उत्पत्ति कही गयी है, पश्चात्‌ सोम से पृथ्वी, अन्तरिक्ष, दिन, 
* रात, जल तथा औषधियों की उत्पत्ति मानी गयी है। त्वष्टा' 
४ 7 की ते समस्त जीवों को उत्पन्न किया। 'इन्द्र' ने समस्त पृथ्वी तथा 

अन्तरिक्ष को उत्पन्न किया। इन्होने ही तीनों छोकों को तथा 
जीवो को उत्पन्न किया । इसी प्रकार कभी विश्वकर्मा, कभी वरुण, आदि संसार 
की सृष्टि करने वाले कहे गये हे। 


इन विभिन्न मतो का अभिप्राय ऐसा मालूम होता है कि ये सभी अथेवादमात्र 
ह। साधको को अपने कार्य की सिद्धि के लिए जिस किसी देवता की अपेक्षा हुई, 
न्हे साधक ने सब से बडा बनाया, यहाँ तक कि उन्हें जगत का ख्रष्ठा ही बना दिया । 
यह स्वाभाविक है। जिससे काये लेना है, उसकी स्तुति मे किसी प्रकार की त्रुटि 
करने से कार्य में सफलता नहीं मिल सकती । इसलिए इन बातों से समय-समय 
पर भिन्न-भिन्न कार्य के लिए भिन्न-भिन्न शक्ति की प्रधानता स्पष्ट है। इसी के साथ- 
साथ यह भी कहा जा सकता है कि एक सत्‌ बहुधा विप्रा वदन्ति! इस मन्त्र के अनुसार 
इन देवताओ में अभेद है, ऐसा उन लोगों का विश्वास था। इस प्रकार की अभेद- 
बुद्धि ऋग्वेद के मन्‍्त्रो में ही स्पष्ट है। (ऋग्वेद, १-७, १६४. ४६; ८:५८।) 
असत्‌' को विश्व का उपादान कारण माना गया है । विश्वकर्मा ने बिना किसी 
की सहायता से विश्व की रचना की। सायणाचार्य ने तो स्पष्ट कहा है कि 
परमात्मा ने अपनी शक्ति से समस्त ब्रह्माण्ड को रचा। इसी शक्ति को माया" 
फेहते हे, किन्तु यह देव-शक्ति है, नित्य है। शाकर-वेदात की 'माया''की तरह यह 
“अनिरवंचनीय' नही है ।' यही बात तैत्तिरीय ब्नाह्मण में भी स्पष्ट कही गयी है। 
नासदीय-सूक्‍्त' तो दाशनिक सूक्‍त ही है। इसमे सृष्टिप्रक्रिया का विशद वर्णन 
है। सूक्‍त मे कहा गया है कि सृष्टि के आरम्भ मे न असत्‌', न सत्‌', न अन्तरिक्ष' 
और न व्योम' था। मृत्यु का भी भय नही था। केवल वह एक' था, उसके अतिरिक्त 
कोई भी नहीं था। अधकार मात्र सवंत्र था। जल था, प्रकाश नहीं था। वह 
एक' 'तपस से उत्पन्न हुआ, इत्यादि सृष्टि के सम्बन्ध में ऋग्वेद में विचार मिलता 
है। इस सूक्‍त से यह स्पष्ट है कि सृष्टि के आरम्भ में एक कोई अव्यक्त चेतन 
“की, जिससे कालान्तर में सृष्टि के वेचित््य अभिव्यक्त हुए। उस अव्यक्त चेतन 


९ ऋग्वेद, १०. ७२. २-८। ऋग्वेद, २. ८. ९। ' ऋग्वेद, १०.१२९॥ 
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के सब्वंब्यापी नह ल्‍्ऐे ड्ट्स ९५ जाना नत 
को तप्स' कहा गया है। वस्तुतः यहां सर्वव्यापी खबिति हैं, इनी से ज्ञानगावत्त, 
इच्छाशविति तथा त्रियाशक्ति की अभिव्यवित होती है। यही भावना ऋलद र्फः 
प्रथम मण्डल में भी स्पप्ट है।' 


एक व्यापक शर्वित का वर्णन हमे वेद में स्पष्ठ मिलता है। इसी से समस्त 
सृष्टि होती है। यही भाव यजुर्वेद के पुरुपसूकत” में भी स्पप्ट है। वेद में इन्द्र 
सबसे बड़े देवता माने गये हे। यही इन्द्र, सायणाचार्य के विचार में, कभी अग्नि, 
कभी सूर्य और कभी वायु के रूप में वेद मे वरणित हें। अन्तरिक्ष 
के सभी नक्षत्र इन्ही इन्द्र के रूप हे। इसीलिए वेद ने कह 
है--इन्दरों साथाभिः पुरुूूप ईयते” अर्थात्‌ अपनी शवितियों के 
द्वारा इन्द्र वहुत-से रूपों को घारण कर लेते हे । यही कारण है कि साधक अपनी 
रुचि के अनुसार चाहे जिस देवता की स्तुति करे, किन्तु वे स्तुतियाँ सभी इन्द्र के 
प्रति होती है । यही वात वाद को भगवदगीता में भी भगवान्‌ ने कही है।' इन 
बातो से यह स्पप्ट है कि वेद में अद्वितीय, सर्वव्यापक, अव्यक्त उस (एक का वर्णन 
है, जो सर्वशव्तिमान्‌ है, जो दुष्टों का दमन करता है तथा सज्जनो की रक्षा करता 
है ।' यही 'एक' शवित 'विश्वकर्मा' के भी रूप में वेद मे वर्णित है ४” 


एक व्यापक 
शबित 


इसी व्यापक परम शवित का भिन्न-भिन्न नाम से वेद ने वर्णन किया है। इसी का 

। !८ ४ 3९ 4 ११० 

अभयं ज्योति ” परम व्योमन्‌ परम पद“, अव्यक्त', आदि 
नाम से वर्णन किया गया है । जीवात्मा और परमात्मा के स्वरूप) 
का परिचय ऋग्वेद के प्रसिद्ध दृ्युपर्णा सबुज्ए इत्यादि मन्त्र मे स्पप्ट है। इसी 
परमात्मा का साक्षात्तार करना भारतीय दर्शन का परम लक्ष्य है। इसी से दु ख की 
चरम निवृत्ति होती है। यही यजुर्वेद ने कहा है--तमेव च्रिदित्वाइतिम॒त्यमेति। 
यजुर्वेद मे अनेक मन्त्र हे जिन में परमेश्वर का वर्णन है जो जगत में अनेक रूप से 


व्यापक शवित 


श्‌ ०७. 

, ऋग्वेद, ९. ३. १०-१२॥ ' यजुेंद, १६ अध्याय । * ऋग्वेद, ६. ४७-से १८। 
ऋग्वेद, १.७३ गीता, ९-२३॥ 

* ऋग्वेद, ९. २३; ३.४६; गीता ४. ८। 
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ऋण्वेद, १०. ८१. द 
है हक रे १ के 8५ २. २७. ११। ० वही, १. १४३. २। 
? ६ प२. २०-२१॥१  चही, १०, १६४, २०१ # बही, ३१. १८। 


वेद में दार्शनिक विचार ३७ 


अभिव्यवत होते हू तथा जिन के ज्ञान से जिज्ञासु को चरम छूक्ष्य की प्राप्ति होती है 
ह्लौर वह सर्वज्ञ हो जाता है।' ह 
यद्यपि किसी दार्शनिक विपय का सागोपाग विचार एक किसी स्थान में 
वेद में नही मिलता और न वह मिल ही सकता है, किन्तु छोटे से छोटे तथा बडे से 
बड़े तत्त्वो के स्वरूप का साक्षात्‌ दर्शन तो ऋषियों को हुआ था और वे सब अनुभव 
वेद में व्यक्त रूप में वणित हैं । उसमे लौकिक तथा अलौकिक सभी बाते हें । 
स्थूलतम तथा सुक्ष्मतम रूप से भिन्न-भिन्न तत्त्वों का परिचय वेद के अध्ययन से हमे 


आप्त होता है। ५ 

बाद के न्याय-वेशेपिक आदि दर्शनों के समान वेद का अपना कोई एक प्रति- 

पाद्य मत नही है। ऋषियों की तपस्या के फलस्वरूप आत्मतत्त्व का अपना-अपना 

साक्षात्‌ अनुभव ही वेद! है अथवा ज्योति स्वरूप आत्मा ही 

नहर तो वेद है। किसी एक विषय के सम्बन्ध मे यह कोई एक ग्रन्थ 

विषय तो है ही नही । अतएव इसका अपना न कोई दर्शन! है और 

न कोई मन्तव्य । यह तो साक्षात्‌ प्राप्त ज्ञान के स्वरूपो का सकरून है, भण्डार है । 

इसी से तत्त्वो को निकाल कर वाद मे विद्वानों ने अपने-अपने विचार के लिए एवं 
दर्शनो के निर्माण के लिए ज्ञान का सचय किया है। 


आचार का निरूपण 


यह कहा जा चुका है कि ज्ञान की प्राप्ति के लिए कर्म की आवश्यकता है। 
विना पविन्न कर्म के अन्त करण के मल दूर नहीं हो सकते और अन्त करण के शुद्ध 
वेद में हुए बिना अहकार दूर नहीं होगा और न ज्ञान ही प्राप्त हो 
इस सदातार ता है। अतएवं जिस वेद मे ज्ञान का इतना विचार है, ' 
04240 उसमे पवित्र आचरण तथा शुद्ध कर्मो के लिए विचार न हो, 

यह सर्वथा असम्भव है। ऋषियो की तपस्या का वर्णन तथा देवताओ के प्रति 
की गयी स्तुतियों का वर्णन वेद में है । ये तपस्याएँ तथा स्तुतियाँ पवित्र कर्म 
ही है, शुद्ध आचार हें। इनमें सफलता प्राप्त करने के लिए ऋषियो को अपने 
आेटे तथा बडे आचरणो को पवित्र रखना अत्यावश्यक था । परम तत्त्व की 


* ग्जुर्वेद, १. १७. ९। 
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प्राप्ति के लिए पवित्र आहार, शुद्ध पान तथा निएछऊ पवित्र विचार, ये सभी बहुत 
ही आवश्यक हे । इनके बिना जिज्ञासु या ऋषि भी अपने लद्ष्य तक नही पहुँच सकते*<, 
सामूहिक प्रार्थना मे वे लोग विशेष सामर्थ्य मानते थे ।' सावक लोग दुष्टों 
का दमन करने के लिए तथा साधुओ की रक्षा के लिए देवताओं की स्नुति करने थे । 
वे लोग 'ऋत' को ज्योतिष्पति.' कहते थे और उसे बहुत ऊँचा स्थान देते थे ।। पाप से 
बहुत डरते थे और उससे बचने के लिए देवताओ से प्रार्थना करते थे । असत्य बोलना 
बड़ा पाप समझा जाता था। ये छोग सूुनृता वाक' अर्थात्‌ सत्य और प्रिय वचन 
बोलते थे ।' असत्य बोलने वालो से तया मनुष्यों की हत्या करने वालो से वे लोग 
कि ७० 
घृणा करते थे । लोभ, छल, अभिमान, क्रोध, करता आदि निन्दनीय कर्मो से तथा 
अच्छे कर्म में विध्न देने वाले, देवनिन्दक, चोर, दूसरों की उन्नति को न सहने 
वाले, ब्राह्मणों के घी तथा कृपण आदि एवं दुप्ट कर्म करने वालो से वेदिक ऋषि 
लोग घृणा करते थे ।* 
जो देवता उपर्युक्त पवित्र आचरण रखते थे वे 'ृतब्रत', 'नासत्या', 'सत्यवरायण', 
सत्यधर्मा,, सत्कर्मेपालका, सुरूपकृत्त, जादि विशेषणों से सम्मानित किये जाते 
थे । साधक लोग देवताओ की स्तुति करते थे, क्योकि वे लोग हिसा, हेप आदि 
दुर्गेणो से दूर रहा करते थे।” दुप्ट आचरण रखने के कारण राक्षसों से ये लोग 
घृणा करते थे । ये लोग गाय, घोड़ा, आदि जीवों पर दया रखते थे तथा सभी 
जीवो की भलाई के लिए देवताओं से प्राथंना करते थे। ऐचन्द्रजालिक, अभिचार, 
चरित्र को नप्ठ करने वाली चेप्टा तथा व्यभिचार आदि कर्मो से ये छोग बहुत घृणा, 
करते थे और इन सब कर्मो के करने वालो को नारकीय जीव' कहते थे ।* वे लोग 
स्वयं वड़े सदाचारी और घामिक नियमों का कट्टर पालन करने वाले होते थे। 


ऋग्वेद, १-१७-९। ' ऋग्वेद, १-२३-५। 

* ऋग्वेद, १-८-८; १-२३-९, २२१ ऋग्वेद, १-१२५; ६-६१॥ 
“ ऋग्वेद, १-१५-६; १-९०२; १-९४-९; १-११५-६ इत्यादि। 

* ऋग्वेद, १-१-५; १-१२-७; १-१५-६; २-२९-१; १-४-१०; १-४-१ 
इत्यादि ॥ 


“ ऋग्वेद, १-४-४; १-१८-३ इत्यादि । 


5 ऋग्वेद, १०२२-५५ ॥ 
* ऋग्वेद, ४-५-५। 


बेद से दार्शनिक विचार ३९ 


यज्ञादि विशेष कर्म करने से स्व की प्राप्ति होती है तथा अनुचित कर्म करने से नरक 
फैकी जाता पड़ता है, इन सिद्धान्तों में उन्हे पूरा विश्वास था । 


इस प्रकार आचार-पालन मे वे सर्देव तत्पर रहते थे । 


कर्म वाद 


अच्छे कर्म करने से पुण्य होता है और कालान्तर मे उससे सुख की प्राप्ति होती है 

तथा अनुचित कर्म करने से पाप और दु ख मिलता है, इस जन्म के पूर्व तथा पश्चात्‌ भी 

जीव का अस्तित्व रहता है और जीवनकाल'मे पृ्व-पूर्व जन्मो में किये गये कर्मो के 

फलो को भोगने के ही लिए बराबर इस ससार में जीव का 

पुण्य और पाप आना होता है, मरने पर जीव दिवयान” तथा 'पितृयान' मार्ग 

से दूसरे लोको में जाता है, इत्यादि सिद्धान्तो के मूल में कर्म 

की गति' है। वैदिक काछ के सभी लोग थोडा-बहुत कर्म की गति को जानते थे, 

अन्यथा उपर्युक्त सिद्धान्तो को वे नही स्वीकार करु सकते थे। दाशनिक विचार में 

हे कर्म की गति की बडी महिमा है। वास्तव में ससार की सभी 

कर्म की गति घटनाएँ, जीवो की सभी चेष्टाएँ, यहाँ तक कि स्वय यह जगत्‌, 

54308 कर्म की ही गति का फल है। देवता लोग भी कर्म के बन्धनों 

से परे नही हे । अवतार लेने पर भगवान्‌ भी कम के गतिचक्र में घूमने छूगते हे । 

कर्म की गति बड़ी विचित्र है। इसके आदि-अन्त को जानना सरल नही है। सत्य 
रा ही कहा गया है--गहना कर्मंणो गतिः” । 

' कुछ लोगो की धारणा है कि वैदिक सहिता-प्रन्थो मे कर्मवाद का उल्लेख नही 
है । हो सकता है कि कर्मवाद', कर्मगति' आदि शब्द वेद में न हो, परन्तु सहिताओ 
में कर्मवाद का उल्लेख ही नही है, यह धारणा सर्वथा निर्मूल है। इसलिए 'कममवाद' 
के सम्बन्ध में ऋषग्वेद-सहिता में जो मन्त्र हे, उनका यहाँ सकेत करना आवश्यक है । 

शुभस्पति ” (अच्छे कर्मो के रक्षक), 'घियस्पति ” (अच्छे कर्मो के रक्षक), 
(चचर्पणि. तथा विश्वचर्पणि ” (भुभ और अशुभ कर्मों के द्वप्टा), विश्वस्य कर्मणो 
धर्ता' (सभी कर्मो के आधार) आदि पदो का देवता लोगो के 

शक कसत्राद का (ज्लेषण में बेद में प्रयोग हुआ है। यज्ञादि कर्मो का वेदों में, 
| जल्देल विशेषतया यजुर्वेद मे, अनेक प्रकार से विधान है। इन यज्ञो के 
करने से यज्ञ करने वाले को उसी समय फल मिलता था,--या मरने के बाद ? स्वर्ग 


४० भारतीय दर्शन 


आदि साधक यज्ञों की समाप्ति होते ही उनका फल नही मिलता था, किन्तु मरने के 
बाद ही यजमान दूसरा अरीर घारण कर पूर्व-जन्म में किये गये कर्मों का भोग करता 
था। कई मन्‍्त्रो में यह स्पप्ट कहा गया है कि शुभ कर्मो के करने से अमरत्व की प्राप्ति 
होती है। जीव अनेक वार इस ससार में अपने कर्मों के अनुसार उत्पन्न होता है और 
मरण को प्राप्त करता है । वामदेव ने पूर्वे के अपने अनेक जन्मों का वर्णन किया 
पूर्व-जन्म के दुष्ट कर्मों के कारण लोग पाप-कर्म करने मे प्रवृत्त होते हैँ, गत्यादि 
बेदों के मत्रों में स्पष्ट है । 


इन सभी प्रसगो से यह स्पष्ट है कि कर्म का फल होता है और एक जन्म में 
जो कर्म किया जाता है उसका फल दूसरे जन्म में अवश्य मिलता है तथा साधारणतया | 
कर्म करने वाले जीव को ही अपने किये हुए उस कर्म के फल 
का भोग करना पड़ता है। इसी से आत्मा' नित्य और व्यापक 
है, यह भी प्रमाणित हो जाता है। 


पूर्व-जन्म के किय हुए पाप-कर्मो से छुटकारा मिल जाया, इसलिए मनुप्य 
देवताओ से प्राथंना करता है। सचित तथा प्रारब्ध कर्मो का भी वर्णन मन्धों मे 
है । दिवयान' तथा पितृयान' मार्ग का वर्णन और किस प्रकार अच्छे कर्म करने वाले 
लोग दिवयान' के द्वारा ब्रह्मतोंक को तथा साधारण कर्म करने वाले चन्धरलोक को 
पितृयान' मार्ग से जाते हे, इन सभी का वर्णन मन्त्रो में है।" जीव पूर्व-जन्म के 
नीच कर्मो के भोग के लिए किस प्रकार वृक्ष, लता, आदि स्थावर-शरीर मे प्रवेश 


करता है, यह भी ऋग्वेद मे हमे मिलता है। "मा वो भुजेमान्यजातमेनो'*, मा 


दूसरे के किये हुए वा एनो अन्यकृतं भुजेम', आदि मन्‍्त्रों से यह भी मारूम होता 
कर्मो का भोग है कि एक जीव दूसरे जीव के द्वारा किये गये कर्मों का भोग 
किसी प्रकार कर सकता है, जिससे बचने के लिए उक्त मन्त्रों 

में साधक ने प्रार्थना की है। सत्य सकल्प से आजकल भी इस प्रकार कर्मकर्ता अपने 


करमंफल 


* ऋग्वेद, ४-२६-२७। 

* ऋग्वेद, ७-८६-६। ऋग्वेद, ६-२-१११ 

' ऋग्वेद, ३-३८-२; १-१६४-२०॥ . " ऋग्वेद, ३-५०५-१५; ७-३८-८। 
* ऋग्वेद, ७-९-३३ ७-१०१-६; ७-१ ०-२-२॥ 
४ ऋग्वेद, ७-५२-२१ £ ऋग्वेद, ६-५१-७ 
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. कर्म के भोग्य फल को दूसरे किसी को देता है और पाने वाला उस फल का भोग 
*करता है। 
इन उपर्युक्त प्रकरणों से यह स्पष्ट है कि कर्मवाद' के प्रत्येक स्वरूप से साधक 
लोग वेदिक काल में पूर्ण रूप से परिचित थे । यह भी स्पष्ट है कि यद्यपि साधारण 
रूप से जो जीव कर्म करता है, वही जीव उस कर्म के फल का भोग भी करता है, 
किन्तु विशेष शक्ति के प्रभाव से एक जीव के कर्मफल को दूसरा भी भोग कर 
सकता है, इत्यादि बातों से हमे यह कहने में उत्साह होता है कि वैदिक सहिताओ 
नर कर्म-गति के सभी पहलुओ को छोग जानते थे । 
इन सभी बातों के आघार पर यह कहा जा सकता है कि भारतीय दर्शन के 
भिन्न-भिन्न अग्रों का साधारण तथा कही-कही विज्ञेष रूप में भी वर्णन हमारे सबसे 
है प्राचीन ग्रन्थ में स्पष्ट रूप में मिलता है। सहिता के मनन्‍्त्रो को 
दर्शन की विचार- (+ लोग अपौरुषेय तथा अनादि कहते हे और इन मसन्‍्त्रो में 
843 दाशंनिक विचार पूर्ण रूप में मिलते हे, अतएवं यह कहा जा 
सकता है कि भारतीय दर्शन के विचार भी अनादि काल से हे । हाँ, इतना अवश्य 
है कि वेद में कोई भी विचार वर्गक्कित नही है । इसकी आवश्यकता ही उस समय 
नही थी | भारतीयो का जीवन ही तो दाशंनिक है। दोनो का उद्देश्य एक है और 
चरम लक्ष्य तकः पहुँचने का साघन भी एक ही है। भारतीय जीवन-स्रोत में अन्य 
किसी धारा का मिलन नही था । किसी के साथ विरोध नही था | अतएव शान्त 
शा रूप सें भारतीय दर्शन-विचारधारा, या भारतीय जीवन-स्रोत, सभी परम तत्त्व की 
प्राप्ति के लिए अविच्छिन्न रूप से अनादि काल से बहती चली आती थी। ये सभी 


बाते हमे वेद के मन्‍्त्रों में मिलती ह। 
देवता को ही आत्मा” समझ लेना 


ससार-रूपी दावानल से दग्घ जिज्ञासु के दुख की निवृत्ति का एक मात्र साधन 
आत्मा का दर्शन! है, यह उपदेश गुरु-मुख से सुन कर वह आत्मा" को ढूँढने छगता 
है । प्रारम्भिक अवस्था में देवताओं की उपासनाओ के द्वारा, 

शा जला तथा स्तुतियों के द्वारा दुख की निवृत्ति देखकर जिज्ञासु इन्द्र, 
इग्ल-निवृत्ति ,रुण, पूृषन्‌, आदि देवताओं को ही आत्मा' समझने छगे। वेद 
की सहिताओ के अध्ययन से तो इतना ही विशेष रूप में मालूम होता है। उसके बाद 
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बेद का दूसरा भाग ब्राह्मण! है, उसमे यज्ञ के विधान का विशेष विचार है । प्रत्येक 
वेद का अपना-अपना ब्राह्मण है। इन ब्राह्मण-मन्यों में उपर्युक्त विचारों के अत्तिरिक्त- 
दाश्षैनिक विचारों का विशेष वर्णन नही देख पड़ता, फिर भी उनका अभाव नही है | 
अतएव आत्मा' की खोज में विशेष प्रगति ब्राह्मण-ग्रन्थों में नही है । 

प्राह्मण-प्रन्‍्यों की तरह प्रत्येक वेद का अपना-अपना भारण्यक-ग्रन्य है। 
ये प्न्ध ब्राह्मण-अन्थो के सहायक॑ हे और यज्ञों के रहस्यों को स्पष्ट करते हे । 
इन ग्रन्थों में दाशशनिक विचारों का विशेष वर्णन है। यही कारण है कि कतिपय 
महत्त्वपूर्ण 'उपनिषद्‌र आरण्यक ग्रन्थों के ही भाग है। जैसे 
शतरेय उपनिषद्‌! ऐतरेय आरण्यक का, 'महानारायण उप- 
निषद्‌! तैत्तिरीय आरण्यक का, 'कौपीतकि उपनिषद्‌! कौपीतकि 
आरण्यक का भाग है। शतपथ ब्राह्मण के चतुर्थ काण्ड का कुछ भाग आरण्यक' 
कहलाता है और इसी आरण्यक के अन्तिम छः अध्याय बृहदारण्यक' नाम की 
महत्त्वपूर्ण उपनिषद्‌ हें। इसी प्रकार छान्दोग्य उपनिषद्‌' भी आरण्यक से मिला 


हुआ ग्रन्थ है। यही कारण है कि दाशेनिक अध्ययन के लिए आरण्यको का अध्ययन 
आवश्यक है। 


यद्यपि देवताओं की स्तुति से एवं यज्ञ आदि क्रियाओ से दुख की निवृत्ति 
किसी अश में तो होती है, किन्तु सहिताओ में बहुत-से ऐसे भी मन्त्र हमें मिलते हें, 
बा य जिनसे यह मालूम होता है कि जिज्ञासु इस प्रकार की दु ख- 
निवृत्ति से सतुष्ट नहीं हे। एक भक्‍त आदित्य से प्रार्थना 
करता है कि-- 
न वक्षिणा वि चिकिते न सब्या न प्राचीनसादित्या नोत पद्चा । 
पाक्या चिद्‌ वसवो धीर्या चिद्‌ युष्मानीतो अभय ज्योतिरदयाम्‌ ॥! 
न मुझे दाहिने का और न वाये का ज्ञान है, न मे पूर्व दिशा को और न पश्चिम 
दिशा को जानता हूँ। मेरी बुद्धि परिपक्व नही है और में हताश तथा व्याकुल 


हैँ । यदि आप मुझे पथ का प्रदर्शन करे तो मुझे उस प्रसिद्ध 'अभय-ज्योति' का ज्ञान 
हो जायगा ।* 


एक दूसरे मन्त्र में भक्त अदिति, मित्र, वरुण तथा इन्द्र से प्रार्थना करता है-+, 


ब्राह्मण तथा 
आरण्यक 


अतृप्ति 





ऋग्वेद, २-२७-११। 
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अदिते मित्र वरुणोत मृठ यद्‌ यो वर्य चकृसा कच्चिदायः । 
उर्वश्यामभयं ज्योतिरिद्र मानो दीर्घा अभि नशन्तसिल्रा: ह 


हे देव ! आप लोगों के प्रति मेने बहुत अपराध किया है, उसे क्षमा करें और मझे 
उस अभय ज्योति” का वरदान दे, जिससे हमे अज्ञान क्लेश-दायक न हो' ॥ 


दूसरी बात यह देखी जाती है कि सहिताओ में अनेक देवताओ का वर्णन है। उनमे 

प्रत्येक को सबसे महान्‌ कहा गया है। सभी देवता वस्तुत एक-से महान्‌ तो हो नही 

व्क' सकते, फिर सबसे बड़े देवता कौन है ? यह शका भक्त के मन में 

सिर की उत्पन्न हुई होगी। अर्थात्‌ सबसे महत्त्वपूर्ण जो देवता होगे, 

जे वही वास्तविक आत्मा' होगे, इस प्रकार की भावना साधक 

के मन में रही होगी । इससे स्पष्ट है कि तत्त्व-जिज्ञासा की निवृत्ति अभी भी नही 
हुई है और संहिताकाल में जिज्ञासा की प्रगति बढती ही रही होगी । 

तीसरी बात यह मालूम होती है कि दु ख-निवृत्ति के लिए यज्ञ सबसे महत्त्व- 

पूर्ण साधन समझा जाने लूगा। यज्ञ के अनेक भेद थे, किन्तु वे सभी भेद ऋमशः 

एक “विष्णु-हूप” में स्थिर हो गये और विष्णु' को ही यज्ञ' मान 

यज्ञ और विष्णु २६ उन्ही की उपासना से जिज्ञासु छोग चरम पद की प्राप्ति 

का असर समझने छगे। विष्णु ही अब सर्वव्यापक देवता हो गये 

और अन्य देवता लोग विष्णु के ही परायण बन गये ।* केनोपनिषद्‌ के यक्ष तथा 

| देवताओ के सवाद से यह स्पष्ट हो जाता है कि देवताओं 

अह्म “भावना से आत्मा भिन्न है तथा देवताओ की शक्ति ब्रह्म” की दी हुई 

का उदय है। देवताओ मे स्वतन्त्र रूप से कुछ भी सामर्थ्य नहीं है।' 

अतएव केनोपनिषद्‌ मे कहा गया है कि जिस आत्मा” की खोज भक्त लोग करते हे, 

वह देवताओं से भिन्न है।' , 
इस प्रकार क्रह्म-तत्व' का परिचय हमे सब से प्रथम ब्राह्मण-प्रन्थो में मिलता 





१ ऋग्वेद, २०२७-१४ 

५ जैमिनीय ब्राह्मण, २-६८; यज्ञों वे विष्णु:-तैत्तिरोय संहिता, १-७-४॥। 
९ पत्तिरीय आरण्यक, १-८ । 

४ खण्ड ३-४ ॥ 

+ १-५-९। 
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है। पहले मित्र, बृहस्पति, वायु तथा यज्ञ, इनको ही सावक लोग ब्रह्म कहने लगे ।' 
बाद को मालम होता है कि भक्तों ने ब्रह्म! से ही देवताओं की 
ब्राह्मण-प्रन्यमें बहा उत्पत्ति मानी । इस प्रकार क्रह्य-तत्त्व' व्यापक रूप मे हर्म 
कर जाता: ब्राह्मण-ग्रन्थो में मिलता है । किन्तु यह ध्यान में रखना चाहिए 
कि ब्राह्मण-प्न्थो मे आत्मा ? और ब्रह्म ये दो भिन्न-भिन्न तत्त्व समझे जाते थे। 
वहा देवताओं से अभिन्न तथा उनको उत्पन्न करने वाला था। वह देवस्वरूप, 
सर्वेव्यापक एक स्वतन्त्र तत्त्व था। आत्मा को देवताओं से भिन्न एक विशेष तत्त्व माना 
जाता था। अब जिज्ञासु के लिए ये ही दो तत्त्व खोज के लिए थे, जिनके देन से 
दुख की आत्यन्तिक निवृत्ति हो सकृती थी। 


आरण्यको में ब्रह्म! के तीन स्वरूप कहे गये हे। पृथ्वी आदि के रूप में 
स्थूछ', मनस्‌ जादि के रूप में 'सृक्ष्म तथा प्रणव के रूप में शुद्ध। ज्ञानियो के लिए 
.. यह ब्रह्मा सत' और अज्ञानियो के लिए असत' है।' प्रणव- 

के भावना  ेचप ब्रह्म' मे समस्त जगत्‌ छय हो जाता है और उसी से 
पुन. स्थावर और जंगम-रूप में समस्त जगत्‌ उत्पन्न होता है। 


यह सत्य, ज्ञान और अनन्त है।' परम आकाश में यह अभिव्यक्त होता है और इसी 
के दशन से मुक्ति मिलती है।' 


आरण्यक के उपर्युक्त वर्णन से यह स्पष्ट हो जाता है कि यह 'ब्रह्मन' वेदान्त 

के ब्रह्म के समान क्रमशः समझा जाने लगा। ब्राह्मण-प्रन्थो में देवता के रूप में जो 
इस ब्रह्म की भावना थी, वह आरण्यक में देख 

देदॉत्ल के बह को ह्म हु आरण्यक में नहीं देख पड़ती | 

वनों अब तो वह शुद्ध वेदान्त के ब्रह्म के समान देख पडने लगा । 


सहिता से लेकर आरण्यक तक ब्रह्म! के स्वरूप का यह 
ऋरमिक विकास है। 





* शतपथ ब्राह्मण, ९-३-२-४ | 
१ तेत्तिरीय मारण्यक, ७-६-८ । 
* तैत्तिरोय आरण्यक, ७-८। 
४ तैत्तिरीय आरण्यक, ८-६ ॥ 
* तैत्तिरोय आरण्यक, ९-१ 
* तैत्तिरीय आरण्यक, ८-२ । 


वेद में दाशंनिक विचार.“ ४प्‌ 


ब्राह्मण तथा आरण्यक-प्रन्थो में ब्रह्म! के स्वरूप से भिन्न आत्मा' का स्वरूप 
देख पड़ता है। आत्मा' के स्वरूप के साथ देवता के स्वरूप का कोई भी सम्बन्ध 
नही है। आत्मा' के स्वरूप का भिन्न-भिन्न रूप अपने-अपने 
32% के जात के विकास के अनुसार लोगो ने माना है। शतपथ ब्राह्मण” 
में मनुष्य के शरीर के मध्यम भाग के लिए आत्मा' शब्द का 
प्रयोग किया गया है! और पुनः त्वकू, शोणित, मास और अस्थि के लिए आत्मा' 
शब्द का प्रयोग हुआ है।' उसी ग्रन्थ मे बाद को मनस्‌, बुद्धि, अहंकार तथा चित्त 
के लिए भी आत्मा' शब्द आया है।' क्रमश जीवन की जाग्रतू, स्वप्न, सुषुप्ति तथा 
: तुरीय, इन चारो अवस्थाओ के लिए भी आत्मा' शब्द का प्रयोग उसी ग्रन्थ में हमे 
मिलता है। बाद को यह आकाश के साथ अभिन्न माना गया है' और इस प्रकार 
आत्मा' की एक पृथक्‌ सत्ता स्वीकृत हुई । 
आरण्यक-प्रन्थो में भी आत्मा” के स्वरूप के सम्बन्ध में उपयुक्त भावना के 
अतिरिक्त प्राण' के साथ आत्मा' के अभेद की भावना है।' इसके अतिरिक्त आत्मा! 
को (विज्ञानमय तथा 'आनन्दमय” भी आरण्यक में कहा गया है।” इसके अनन्तर 
अन्त में आत्मा को आनन्‍्द' ही कह कर आरण्यक ने आत्मा” के परम स्वरूप का 
परिचय दिया है। 'ऐतरेय ब्राह्मण” मे द्यावा पृथिवी के बीच के आकाश के साथ 
आत्मा' को अभिन्न कहा गया है।* 'ऐतरेय आरण्यक' में आत्मा' के स्वरूप का पूर्ण 
परिचय दे दिया गया है। आत्मा' से ही छोको की सृष्टि बतायी गयी और उसके 
॒ निरुपाधि तथा उपाधि-सहित स्वरूप का भी वर्णन किया गया 
2260 है। बाद को चिद्‌-रूप पुरुष या ब्रह्मन' के साथ इस आत्मा' को 
- अभिन्न भी ऐतरेय आरण्यक' मे कहा गया है ।” यह भी इसी 
आरण्यक में स्पष्ट कहा गया है कि शुद्ध चेतन्य को छोडकर अन्य कोई भी पदार्थ 
जगत्‌ में नही है। यही आत्मा” सभी देवता हैँ तथा स्थावर और जगम जो कुछ भी इस 





* ७-१-१ । 3 ७-१-१ । ९ ७-१-१-१८ । 
४ ७-१-१-१८ । ५ जैमिनोय ब्राह्मण, २-५४ ॥ 
5 तेसिरीय आरण्यक, ९-१ । * तचैत्तिरोय आरण्यक, ९-१ | 


कि 


तेसिरीए आरण्पक, ९-०१ | 
* १-३-८ १ ४ ए-४-१, हे ॥ 





४६ भारतीय दर्शन 


जगत में है, सभी आत्मा' ही है। इसी 'आत्मा' से सृष्टि होती है, इसी में सभी पदार्थ 
स्थित हे तथा इसी में अन्त में लीन भी हो जाते ह। 
उपर्यक्त बातो से यह स्पष्ट होता है कि 'आत्मा' का स्वस्प, ज्ञान के क्रमिक 
विकास के साथ-साथ, अभिव्यक्त हुआ है। आत्मा के स्थूलतम तथा परिच्छिन्न रूप 
से प्रारम्भ कर सर्वव्यापक एवं सूक्ष्मतम स्वरूप का वेणन हम 
जान के विकास के  प्यको मे देख पडता है। देहात्ममावना से लेकर आतनन्द- 
ताप आलभआाउता ये परयन्त ज्ञान की सभी अवस्थाओ का निरूपण ब्राह्मण 
0 तथा आरण्यक-प्रन्थो में स्पष्ट है । एक अव्यकत अवस्था से 
जगतू की सृष्टि होती है और पुन: उसी अव्यक्त रूप में वह छीन हो जाता हैं। इस 
प्रकार आत्मा' एक व्यापक परिशुद्ध दाशेनिक तत्त्व हैं, यह स्पष्द रूप से श्रुतियों में 
कहा गया है। 
ब्राह्मण तक आरणप्यक ग्रन्थों में सुप्टि के सम्बन्ध में अनेक प्रकार के विचार 
है। बहुतो ने एक व्यापक प्रजापति! की भावना की। इनका स्वरूप बहुत स्थूछ 
बाहाण तथा... तीं गया, जो पाँच ज्ञानेन्द्रिय, पाँच कर्मेन्द्रिय, पाँच वायु, पांच 
आरण्पक में. वि तथा सनस्‌ के सिश्षण से बना हुआ था। पदरचात्‌ इन्हें अग्नि 
सब्दि-बिचार ० अभिन्न और सर्वेव्यापक बतलाया गया। सुष्टि करने 
हे के अनन्तर इनका शरीर नष्ट हो गया और इससे अन्न उत्पन्न 
हुआ।' किसी ने ऋत' से प्रजापति” की सृष्टि मानी और 'ऋत' का अर्थ यास्क ने 
यज्ञ माता है' और वाद को यही ऋत' ब्रह्मन्‌ के साथ अभिन्न भी बतलाया गया है।* 
कही असत्‌' से सृष्टि और कही 'जर्ू से भी सृष्टि कही गयी है। तचैत्तिरीय आरण्यक 
में असत्‌ से सत्‌ की उत्पत्ति भानी गयी है। आत्मा! ने बिना किसी की सहायता 
सनृष्प में हो से आकाश, वायु, अग्नि आदि सभी पदार्थों को उत्पन्न किया। 
अस्मा के एऐंतरेय आरण्यक ने कहा है कि सभी पदार्थों में मनुष्य की ही 
अभिव्यवित ऐसी सृष्टि हुई, जिसमे आत्मा' की पूर्ण अभिव्यक्ति हो सकती है 
अतएब सब प्रकार का ज्ञान मनुष्य से ही उत्पन्न हो सकता है। 
मनुष्य की उत्पत्ति के सम्बन्ध में ऐतरेय आरण्यक में कहा गया है कि उत्पन्न होने 
२-६-१ १ 


शतपथब्राह्मण, ७-१-४-१७, २३; ७-१-२-१, ६; ८-१-१-२३ 
निदकत, ४०१९-९५ | । 


तेत्तिरीय आरण्गफ- १-२३ सायणभाष्य | 





वेद सें दाशनिक विदार ४७ 


वाला जीव पिता के शरीर में शुक्र' के रूप मे वतेमान है। जिस समय पिता उस 
बीज-रूप 'शुक्र' ढ, माता के गर्भ में रखने की इच्छा करता है, उस समय पिता के 
समस्त शरीर से एकत्रित होकर वह शुक्र हृदय में आ जाता है। एक प्रकार से पिता 
ही अपनी स्त्री के उदर में शुक्र' के रूप में प्रवेश कर प्रथम बार जन्म लेता है और माता 
उसकी नौ या दस मास उदर मे रक्षा करती है। उसके बाद वह जीव गर्भ से बाहर 
निकल आता है। इसी प्रकार अन्य ब्राह्मण-प्रन्थों मे भी सृष्टि का वर्णन है। 


तित्तिरीय आरण्यक' में 'पाकज-प्रक्रिया' का भी वर्णन है।' जल में विद्युत्‌- 
शक्ति की चर्चा भी आरण्यक में है, विद्युत जल का एक रूप है ।' प्रत्यक्ष, आदि 
.. प्रमाणों का निरूपण, मृत्यु के अनेक भेद, उनके कारण, आदि भी 

पाप पतियों तैत्तिरीय आरण्यक में विस्तुत रूप मे दिये गये है । इन्द्रियो के कार्य 
तथा उनके द्वारा ज्ञान की प्राप्ति की प्रक्रिया का विशेष रूप से वर्णन 

ब्राह्मण-प्रन्थो में है।' इन सब बातो से यह स्पष्ट है कि ब्राह्मण तथा आरण्यक ग्रन्थों के 
समय में भारतीय दर्वन की विचारधारा पूर्ण रूप से लोगों में प्रसिद्ध थी। ज्ञानियो के लिए 


वार्शनिक तो ज्ञान की सभी बाते सहिता से लेकर आरण्यक पर्यन्त श्रौतत 
04226 ग्रन्थों में स्पष्ट रूप में मिलती हें। उनके लिए क्रमिक विकास 


की आवश्यकता नही है। किन्तु अज्ञानियो के लिए तो क्रमशः ज्ञान के प्रत्येक स्वरूप 


का स्वय अनुभव करना अत्यावश्यक है। आत्मा के स्वरूप का ज्ञान प्राप्त करता 
ही तो मुख्य लक्ष्य है। उसके लिए हर तरह से अधिकारी 
आता डत का ता होगा, अन्यथा आत्मज्ञान की प्राप्ति नहीं हो सकती। 
इसीलिए जिज्ञासु को आचार का पालन भी बहुत कठोर रूप से 


करने के लिए ब्राह्मण-प्रन्थ मे भी कहा गया है।* 





! १-२॥ 

*१ १-२४-१॥ 

तेत्तिरीय आरण्पयक, १-२; १-८; ऐतरेय ब्राह्मण, पृ० ३१८, ३९२; १३९; 

३१-३२; १५४, १२ आतनन्दाश्नम संस्कृत सिरोज संस्करण । 

* ऐतरेय ब्राह्मण १-१-६; पृ० १९२; ऐतरेय आरण्यक, पृ० १४४; शतपथ 
ब्राह्मण, २-५-२-२०; ९-५-१-१६; २-५-२-२०; ऐतरेय ब्राह्मण 
१८३-८८; १८२-८८; ४१; १५४। 


न्फा 


रा 


४८ भारतीय एप्स 


उपनिषदों में दार्शनिक विचार है 
पहले कहा गया है कि संहिता, ब्राह्मण तथा आरण्यक प्रधान ख्प से उपा- 
सना के ग्रन्थ है। ये दाशनिक ग्रन्थ नही हैँ । किन्तु जैसा कि ऊपर वर्णन किया 
शया है, उपासना भी तो दर्शन का ही अय है । इसके विता अन्त-करण की शुद्धि 
... नही हो सकती, फिर ज्ञान का उदय ही नहीं हो सकता है। 
उपाय दाल पासता और ज्ञान का उदय, अर्थात्‌ आत्मा का दर्शन, इन 
फा अंग दोनों 2 
दोनों में घनिष्ठ सम्बन्ध हैं। इसलिए कर्मकाण्ड का विचार 
करते हुए सहिता आदि ग्रन्थों मे आत्मा के सम्बन्ध में साक्षात्‌ तथा परम्परास्प 
में अनेक विषयो का विचार मिलता है, जिसका दिग्दशेन ऊपर कराया गया हैं ।' 
यही कारण है कि ब्राह्मण तथा आरण्यक-अ्रन्थो में उपासना के विचार के साथ-साथ 
आध्यात्मिक विचार भी मिलते है तथा उपनिषदों में आत्मा' के विचार के साथ-साथ 
उपासनाओं का भी विचार हमे मिलता है। 
वेदिक मत्रों के चार विभाग हे--सहिता, ब्राह्मण, आरण्यक तथा उपनिपद्‌ । 
ये सभी श्रुति कहे जाते हें और इनकी प्रामाणिकता तथा सत्यता पर सभी को 
वैदिक अन्‍्तों विश्वास है। प्रथम तीन भागों मे प्रधानतया स्तुति, यज्ञ एवं 
बेदिफ मन्‍त्रों के ५ नह हे 
विभाग सता का वर्णन है। गुरु के मुख से कोई उपदेश इन भागों 
में नहीं है। ज्ञान की बाते साघारण रूप से हेँ। इनमे 
तक का कोई स्थान नहीं है। किसी विषय पर तकं-वितर्क के द्वारा विचार नहीं 
किया गया है। 
उपनिषदो में प्रधान रूप से तक का स्थान है। युकति के द्वारा आत्मा' केए 
स्वरूप का परिचय कराया गया है। उपासना का विचार भी उपनिषदो मे है, किन्तु 
मल प गौण रूप से, तथा वह भी आत्मा के साक्षात्कार करने के लिए 
विशेषता *' शिप्य के कथनोपकथन के रूप मे ज्ञान की वाते सिखायी 
गयी हें। ब्राह्मण तथा आरण्यक ग्रन्थों में ब्रह्म! और आत्मा' 
पृथक्‌ तत्त्व देख पड़ते है, ब्रह्म' आधिदेविक तत्त्व मालूम होता है, किन्तु उपनिषदो में 
ये दोनो तत्त्व अभिन्न दिखाये गये हे । ब्राह्मण तथा आरण्यक में देवताओ का प्राघान्य 
अश्ेेद की साक्षात्‌ बज 02: कली कक जह्म-तत्त्व' की प्रघानता है। 
अति हाग तया आरण्यक में भेद में अभेद' का प्रतिपादन है और 
कर उपनिपदो में अभेद की साक्षात्‌ अनुभूति! दिखायी गयी है। 
ब्राह्मण और आरण्यक के विचार के अनुसार लौकिक तथा पारलौकिक अस्थायी सुख और 


देद सें दार्शनिक विचार डर 


शान्ति मिलती है, उन ग्रन्थों मे अद्वितीय परमात्मा का वर्णन है, आभास है, परन्तु सभी 
वबहिरग की वातें हे। उपनिषदों में परमात्मा के साक्षात्कार की अनुभूति है, उनके 
उपदेशो के द्वारा चिरस्थायी परम सुख, शान्ति और परम-अखण्ड-आनन्द का अनुभव 
होता है और अपने में ही आत्मा' का प्रत्यक्ष होता है। इस प्रकार भिन्न-भिन्न विषयो 
का इस ग्रन्थों में निरूपण है।' 
उपनिषद' शब्द उप” एवं नि पूर्वक सद धातु से 'क्विपू प्रत्यय छगाकर 
बना है। सद' धातु का अर्थ है नाश, गति और शिथिल करना। उप' का अर्थ 
अप विलेंद है समीप” तथा नि” का अर्थ है निरचयपूर्वक। वह विद्या, 
कर के या झास्त्र या विषय या पुस्तक जिसकी प्राप्ति से अविदया' 
का निद्िचत रूप से नाश हो, जो मोक्ष की इच्छा करने वाले 
को ब्रह्म या विद्या के समीप ले जाकर उसका साक्षात्कार करा दे; और जो संसार 
के बन्धनो को शिथिल कर दे, थे सभी अर्थ 'उपनिषद! शब्द से निकलते हे। परन्तु 
विचार करने पर यह मालूम हो जायगा कि ये सभी अर्थ वस्तुत. एक ही विषय 
का भिन्न-भिन्न दृष्टिकोण से प्रतिपादन करते हे। 
इसी अर्थ से यह भी स्पष्ट है कि उपनिषदो में अविद्या' के नाश के उपाय कहे 
गये हे और 'विद्या' या परब्रह्म! या परमात्मा” के स्वरूप का निरूपण है तथा किस 
प्रकार उस, परबरह्म का साक्षात्कार हो सकता है तथा दुख की 
80300 चरम निवृत्ति एव. आनन्द की प्राप्ति हो सकती है, ये सभी 
बाते उपनिषद्‌ के ध्येय विषय हेँ। इसमें शिष्यो को समझाने 
के लिए युक्तियाँ दी गयी हे तथा उन्हे उन युक्तियो का प्रामाण्य भी बतराया गया 
है। इस से यह भी स्पष्ट है कि उपनिषद्‌ की बातो की शिक्षा देने वाले आचार्य 
ब्रह्मज्ञानी थे तथा शिष्य ब्रह्म-विद्या को ग्रहण करने के अधिकारी थे। थे सभी बाते 
कठोपनिषद्‌ मे यमराज एवं नचिकेता के कथोपकथन से स्पष्ट होती हे। 
उपनिषदो के अध्ययन से यह मालूम होता है कि ब्ह्मज्ञान के लिए जितनी 


शकाएँ जिस प्रकार के अधिकारियों को होती थी, उन सभी शकाओ का समाधान आचार्ये 
शंफाओं के मख से किया गया है। इन शका-समाधानों में कोई क्रम नही 


पा, 328 है। कभी बहुत ही स्थूछ विषयो का प्रतिपादन है और उसके 
के बाद ही बहुत ही सूक्ष्म तत्त्व का विचार है और पुन. किसी अन्य 


चस्यूल भाव को लेकर तत्त्व का विवेचन है। इस प्रकार उपनिषदों में बिना 
* उमेश मिज-हिस्ट्री आफ इंडियन फिलासफी, भाग १, पृ० ९५-९७ । 
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किसी एक विश्येप क्रम के तत्त्वों का विचार है। यूक्ष्म उपासनाओं के द्वारा तथा 
यक्तियों के द्वारा साक्षात्‌ या परम्परा-रूप में अद्वितीय परव्रह्म परमात्मा के स्वरूपक्ष 
है _. का विचार उपनिपदों मे प्रधान रूप में है। शञान की सभी बातें, 
उपलिषद्‌ से स्थल तथा सृक्ष्म, इन ग्रन्थों में मिलती हे। बाद के दर्शन- 
3७७७ शास्त्रों के जितने रूप हें उन सबो का मूल तत्व उपनिपदों में 
है। किसी विद्येष शास्त्र के समान तत्त्वो के विचारों का वर्गीकरण उपनियद्‌ में नहीं 
है। इसीलिए उपनिपद्‌ का कोई भिन्न अपना दर्शन नही है। चार्वाक-दर्शत का भी 
मत उसी प्रकार उपनिषद्‌ में कहा गया है, जिस प्रकार वेदान्त का या शून्यवादी 
बौद्धो का। यही कारण है कि चार्वाक से लेकर अद्वेत-दर्शन के प्रतिपादन करने वाचेहै 
सभी, अपने विचारों के समर्थन के लिए, उपनिषदों के वाक्यो का सहारा छेते हें। 
सभी उसे प्रमाण मानते हू। वास्तव मे ज्ञान की बातो की यह यान है। 
ऊपर कहा गया है कि आस्तिक तथा नास्तिक सभी अपने-अपने विचार के 
लिए उपनिषदों को मूल प्रन्य मानते हूँ। हर प्रकार के विचार उन ग्रन्थों में मिलते 
दस है। वास्तव में उपनिषदो में भिन्न-भिन्न स्तर से स्थूल और सूध्षम 
सभी सं का उप में एक ही परम तत्त्व का प्रतिपादवद तथा विचार है, इसलिए 
के इनमे सभी प्रकार के विचार हे। ये विचार यच्चपि बाद में एक प्रकार 
से दृष्टिकोण के भेद से परस्पर विरुद्ध मत के होने के कारण परस्पर विरुद्ध समझें 
जाते हे, परन्तु उपनिषदो में किसी प्रकार इनमें कोई विरोध नही है। किसी एकमत 
उतंविकारसह क्य खण्डन और दूसरे का मण्डन उपनिपदो में नही है। सभी तत्त्वो 
+ चार? विचारों के प्रति उपनिषदो का समान आदर है। सभी श्रुति 
वाक्य हे। सभी वाक्यो में एक-सा प्रामाण्य है। हाँ, एक चात 
ध्यान मे रखना आवश्यक हैँ कि भिन्न-भिन्न ज्ञान की विचारधारा भिन्न-भिन्न अधिकारी 
के लिए है तथा भिन्न-भिन्न दृष्टिकोण से 'आत्मा' के ही स्वरूप का साक्षात्‌ या परम्परा 
रूप में प्रतिपादन है। अत. जब श्रुति कहती है-- 
'एतेन्यो भूतेभ्यः समुत्याय तान्येबानुविनश्यति, न प्रेत्य संज्ञास्तीतिँ 


अर्थात्‌ इन्ही भूतो से जड़ पदार्थ से चैतन्य उत्पन्न होता है, स्थूल शरीर ही या इन्द्रिय ही 
या प्राण ही आत्मा' है, मरने के बाद कुछ भी--मे उन्तका पुत्र हूँ, मेरा यह खेत है, मेरा 





यह घन है, में सुखी हूँ या दु खी हूँ, इस प्रकार विशेष सज्ञा, अर्थात्‌ भेद नही रहता है 
* बृहदारण्यक उपनिषद्‌, २-४-१२ 


बेद में दार्शनिक विचार ५९ 


इत्यादि, तव यह समझना उचित है कि ये बाते स्थूछतम दृष्टिकोण से देखी हुईं हे। 
जैन: जब श्रुति कहती है कि यद्यपि आत्मा' मे ज्ञान नही, चैतन्य नहीं; चैतन्य 
आत्मा का आगन्तुक धर्म है, अतएव एक प्रकार से आत्मा' जड़ तो है, किन्तु फिर भी यह 
पृथ्वी आदि अन्य द्रव्यों से सवंधा भिन्न है, तत्पदचात्‌ पुन. उपनिषदों में ही कहा 
गया है कि आत्मा चैतन्य-स्वरूप है, किन्तु उसमे कोई आनन्द नही है, इत्यादि, तब 
यह समझना उचित है कि ये सभी परस्पर विरुद्ध मत के प्रतिपादन नही हे, प्रत्युत 
उसी एक अद्वितीय, अखण्ड परन्रह्म का भिन्न-भिन्न दृष्टिकोण से विचार हेँ। इस 
प्रकार उपनिषदो मे दार्शनिक विचारधारा व्यापक रूप में वर्तमान है। 


ऊपर यह कहा गया है कि उपनिषदों का कोई अपना दर्शन नहीं है, कोई 

विशेष प्रतिपाद्य विषय नही, सभी विचारो के प्रति समान आदर है, तथापि विचार 

करने से यह स्पष्ट माल्म होता है कि दर्शन-शास्त्र का चरम 

3080 लक्ष्य, अर्थात्‌ अद्वितीय अखण्ड सतू, चितू, आनन्द परमात्मा 

का विचार या साक्षात्कार ही उपनिषदों का चरम ध्येय है। 

वास्तव में ज्ञान तथा विज्ञान का परम लक्ष्य तो वही एक अखण्ड परम तत्त्व है, वही 

जीवन का भी मुख्य लरक्ष्य है और उसी की प्राप्ति की अनुभूति से दु ख की चरम निवृत्ति 

होती है, जिज्ञासा की पृत्ति होती है तथा जन्म-मरण से सदा के लिए मुक्ति मिलती है। 
यही भेद में अभेद की, जीवात्मा में परमात्मा की, साक्षात्‌ अनुभूति होती है। 


उपनिषदों का वर्गीकरण 


ब्राह्मण तथा आरण्यक-प्रन्थो की तरह ये उपनिषदे भी भिन्न-भिन्न सहिताओ से 
सम्बद्ध हें। कारण यह है कि यद्यपि वेद” एक है, किन्तु क्रिया के भेद से ये चार 
चेदों भिन्न-भिन्न प्रकार के हुए । प्रत्येक मन्त्र का उसी आधार पर 

अप मिक सकलन हुआ और उसके आचार्य भी भिन्न-भिन्न हुए। शिष्य 

लोग भी भिन्न-भिन्न हुए, प्रत्येक बेद' की एक प्रकार से अपनी 

स्वतन्त्र परम्परा चल पड़ी। प्रत्येक परम्परा मे भिन्न-भिन्न विचार, व्यवहार, आचार, 

उपासना, सभी वाते भिन्न-भिन्न हो गयी। यद्यपि परम लक्ष्य एक ही है, वहाँ तक 

जाने का मार्ग भी एक ही है, तथापि उस परब्रह्म परमात्मा के अनन्त रूप होने के 

“फ्ञरण अनन्त प्रकार से भकतो की दृष्टि उन पर पड़ी। अतएवं दाशेनिक, घामिक 
तथा सामाजिक, हर बात में ऋग्वेदीय, सामवेदीय, यजुर्वेदीय तथा अथवं वेदीय विभाग 

हो गये। न केवल कर्मकाण्ड मे, अपितु ज्ञानकाण्ड में भी दृष्टि-भेद हो गये। अतएव 


डर 
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ब्राह्मण और आरप्यक-पग्रन्थों की तरह ऋग्वेद के आचार्यो के द्वारा प्रतिपादित ज्ञान 
के विचार वाली उपनिपदे ऋग्वेदीय उपनिषद्‌ कही जाने छगी, इसी प्रकार सार 
वेदीय, यजवेंदीय तथा अथर्ववेदीय उपनिषदों का भी वर्गीकरण हो गया। 
इसी परम्परा के अनुसार एतरेय” तथा 'कौषीतकि' ऋग्वेदीय उपनिपद्‌ हू; 
'ुरूवकार' या किन! तथा छान्दोग्य' सामवेदीय; सहिती', 'वारुणी', 'महानारायर्णा, 
'कठ', ब्वेताब्वतर' तथा 'मित्रायणी' कृष्ण-यजुर्वेदीय; 'बृहदारण्यक' तथा ईशावार्स्य 
इस घक्ल-यजवेंदीय उपनिषद्‌ हें। अधववंवेद की रंगभग सत्ताईस 
वेदों की उ उपनिषदे हे, जिन में 'मुण्डका, प्रश्न, माण्डक्य' तथा जावारू 
विशेष महत्त्व की हें। परम्परा से अनेक उपनिषदो के होने पर भी, केवल ईश, केन ँ 
कठ', प्रदता, मुंड', मांड्क्य, तैत्तिरीय, एतरेय, छान्दोग्य' तथा बृहदारण्यक 
ये ही दस मुख्य एवं प्राचीन उपनिषदे मानी जाती हे। सद मे साक्षात्‌ या परम्परा 
से एक मात्र तत्त्व ब्रह्म! का प्रधान रूप से वर्णन है। 
इसी प्रकरण में इत दस उपनिषदों का सारांश अति संक्षेप मे कह देना 
अनुपयुक्त न होगा-- 
“ईशा उपनिषद्‌ का पूरा नाम ईशावास्य' है। प्रथम मन्त्र के प्रारम्भ के अक्षरों 
को लेकर ही यह नामकरण किया गया है। इसमें केवल १८ मन्त्र हे। दर्शन के 
दा जा अत अड को प्राप्त करने के लिए ज्ञानोपा्जन के साथ-साथ 
कर्म करने की भी आवश्यकता है, इस विषय का प्रतिपादन 
ईंग' में है। यही मत ज्ञान-कर्म-समुच्चय-वाद' के नाम से बाद को प्रसिद्ध हुआ है 8 
वस्तुत भारतीय दर्शव मे इसी विचार का प्राघान्य है। 


कैन' उपनिषद्‌ में ब्रह्म की महिमा का वर्णन है। ब्रह्म का ज्ञान इन्द्रियों 
नह से नहीं हो सकता। ब्रह्म की शक्ति से सभी देवताओ में शवित 
आती है। ब्रह्म ही सर्वेव्यापी एक मात्र तत्त्व है। 
कठ' बहुत रोचक तथा महत्त्वपूर्ण उपनिषद्‌ है। यमराज तथा नचिकेता 
के सवाद से आत्म-न्ञान की महिमा, ससार के विषयो की तुच्छता, आत्मा के ज्ञान 
न को प्राप्त करने के लिए जिप्य की परीक्षा तथा अन्त में आत्म- 
ज्ञान का उपदेश एवं आत्मा के स्वरूप का निरूपण, ये 


विपय बहुत ही रोचक तथा सरल मन्त्रो के द्वारा इसमे वर्णित हं। किसी न किसी रूप में 
इसके वहत-से मन्त्र गीता' में पाये जाते है । 
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'प्रइन! उपनिषद्‌ गुरु-शिष्य-सवाद के रूप में है। सुकेशा, सत्यकाम, सौर्थायणी, 
'कोसल्य, वैदर्भी और कबन्धी, ये ब्रह्मज्ञान के जिज्ञासु पिप्पछाद ऋषि के समीप हाथ 
में समिधा लेकर उपस्थित होते हे और उनसे अनेक प्रकार के प्रश्न 

अर करते हे, जो परम्परा से या साक्षात्‌ ब्रह्मज्ञान के सम्बन्ध में हैं। 
आचार्य सभी प्रइनो का क्रमश. उत्तर देकर शिष्यो को ब्रह्मज्ञान का उपदेश देते हे। ' 


मुण्ड' उपनिषद्‌ को मुण्डक' भी कहते हें। इसके मन्त्र बहुत रोचक और 
सरल हे। इसमें सप्रपंच ब्रह्म का निरूपण है। अनेक लौकिक दुृष्टान्तो के द्वारा 
न्रह्म के सर्वव्यापी होने का वर्णन इस उपनिषद्‌ में बहुत ही 
मुड यक्तिपूर्ण और मनोहर है। 
'साण्ड्क्य/ सब से छोटी उपनिषद्‌ है। इसमें मनुष्य की चारों अवस्थाओ 
(जाग्रतू, स्वप्न, सुषुप्ति तथा तुरीय) का वर्णन है। समस्त जगत्‌ अ्रणव' से ही 
अभिव्यक्त होता है। भूत, भविष्यत्‌ तथा वर्तेमान, सभी इसी 
पापा «कार! के रूप हे। आत्मा के चार पाद हे, जिनके नाम-- 
जागरितस्थान', स्वप्तस्थान', सुषुप्तस्थान' तथा सर्वप्रपञज्चोपशमस्थान' हे। प्रथम 
में प्रज्ञा' बहिर्मुखी है, दूसरे में अन्तर्मुखी तथा तीसरे में एकीभूत, प्रज्ञानधन, आनन्दमय 
है और चेतोमुखी है। चतुर्थ का वर्णन करना असम्भव है। न अन्‍्तर्मुखी, न बहिर्मुखी, 
न दोनों, न प्रज्ञाधन और न प्रज्ञा है एवं न अप्रज्ञा है। इस अवस्था में सभी शान्त 
है। इसे ही शिवम्‌, अद्दैतम्‌, आदि शब्दो के द्वारा वणित किया गया है। 


इस 'उपनिषद्‌' का महत्त्व विशेष रूप से शकराचार्य के परम गुरु गौडपादाचार्य 

के द्वारा इस पर लिखी गयी कारिकाओ के कारण है। कहा जाता है कि गौडपादाचार्य 
के अद्वेत वेदांत का सारांश गौडपाद ने अपनी इन कारिकाओं 

गौडपाद-कारिका में बहुत ही सुन्दर रूप में लिखा है। शकराचार्य ने कारिका के 
* भाष्य के आरभ में लिखा है--बेदान्तार्थंसारसंग्रहभूतम्‌ प्रकरण- 
चतुष्टयसिदम्‌ ॥ इससे यह मालूम होता है कि गौडपादकारिका भिन्न-भिन्न समय पर 
वेदान्त-सम्प्रदाय के आचार्यों के द्वारा लिखी कारिकाओ का एक सग्रहग्रन्थ है, इसीलिए 
इन कारिकाओ मे पुनरुक्तियाँ मिलती हें। कतिपय विद्वानो का कहना है कि गौडपाद 
ने बौद्ध मत से प्रभावित होकर इन कारिकाओ को लिखा है, और यही कारण है कि 
उनका अनुकरण करने वाले शकराचाय को भी कुछ लोगो ने 'प्रच्छन्न बौद्ध' कहा है। 
वस्तुत' यह बात ठीक नही है। अद्वेत वेदान्त के आचार्य तथा बौद्ध मत के आचार्य, 
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सवो ने उपनिषदों से ही मौलिक तत्त्व का ग्रहण किया है। शून्यवाद तथा अद्वेतवाद, 
दोनो के स्वरूप में ज्ञान का वास्तविक भेद नहीं के वराबर है। दोनों ने ही चरमृः 
तत्त्व का प्रतिपादन किया है। अतएवं इनमें शाब्दिक तथा आ्थिक अनेक प्रकार 
साम्य मालूम होते हे । परन्तु इसमे किसी एक का प्रभाव किसी दूसरे पर कहना उचित 
नही है। वस्तुतः दोनों पर उपनिषद्‌ का ही प्रभाव है। 

वैत्तिरीय' उपनिषद्‌ भी बहुत महत्त्वपूर्ण है। इस के तीन खंड हे--पहला 
पशिक्षाघ्याय' है। इसमे वर्ण तथा स्वर के सम्बन्ध में उपदेश है। पुनः ब्रह्म के 

अत स्वरूप का निरूपण है और वेद की शिक्षा के अन्त में अन्तेवासी' 

तैत्तरिय (शष्य को आचार्य का बहुत ही महत्त्वपूर्ण उपदेश इसमे है 
प्रत्येक विद्यार्थी तथा आचायें को इन पक्तियो को कण्ठस्थ रखना चाहिए तथा अपने 
जीवन में इसके उपदेश को कार्य मे परिणत करना चाहिए। ब्रह्मज्ञान को प्राप्त करने 
के पहले नियमपूर्वक श्रौत-स्मार्त कर्मों को अवश्य करना चाहिए। यही उपदेश प्रत्येक 
स्तातक को कण्ठस्थ रखना आवश्यक है। दूसरा खण्ड ब्रह्मानन्दवल्ली' के नाम से 
प्रसिद्ध है। इसमे ब्रह्म के स्वरूप का निरूपण है। पच कोषो का इस खंड मे वर्णन 
है। इस के बहुत-से मन्त्र बहुत ही प्रसिद्ध हे तथा शास्त्र में समय-समय पर उल्लिखित 
होते हैं। इन्हे भी कण्ठस्थ करना आवश्यक है। तीसरा खण्ड है--भृगुवल्ली'। 


भूगु के पिता वरुण ने अपने पुत्र को उदाहरणो के द्वारा ब्रह्मत्ान का जो उपदेश दिया 
है, वही इस खण्ड का विषय है। 


'ऐतरेय' उपनिषद्‌ के प्रारम्भ मे सृष्टि का वर्णन है कि पहले यही एक जात्म[ 
थी, और कुछ नही था। इसी की इच्छा से लोकों की सृष्टि हुई एवं क्रमश. अन्य 
ऐतरेय वस्तुओ की भी सृष्टि हुई। दूसरे अध्याय मे मनुष्य के जन्म 
के क्रम का निरूपण है कि किस प्रकार माता के गर्भ मे जब जीव 
प्रवेश करता है तभी उसका प्रथम जन्म, गर्भ से वाहर आना उसका दूसरा जन्म्न तथा 
अपनी सनन्‍्तान को घर का भार सौप कर जब वृद्धावस्था मे वह मरता है, तो उसका 
तीसरा जन्म होता है। तीसरे अध्याय में आत्मा के ज्ञान का विचार है और विज्ञान 
के भिन्न-भिन्न रपों का भी निरूपण है, जिससे ज्ञान के सार्गे का क्रमिक परिचय 
छोगो को होता है। ह 
छान्दोग्ब' एक बहुत ही महत्त्वपूर्ण तथा बड़ी उपनिषद्‌ है। इसमें सूक्ष्म हु 
उपासना के द्वारा ब्रह्म के सवेव्यापी होने का उपदेश प्रारम्भ में है। अनेक दृष्टान्तों 


५] 


मा 
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के द्वारा, छोटी-छोटी कहानियों का उल्लेख कर ज्ञान की महिमा का इसमे- 
जा निरूपण है। ब्रह्मज्ञान के स्वरूप का वास्तविक परिचय इसमें 
दिया गया है। महावाक्यों के द्वारा आत्मा का साक्षात्कार करने 
की विधि का वर्णन युक्ति तथा अनुभव के आधार पर बडी रोचकता के साथ इसमें 
किया गया है। इस उपनिषद्‌ के पूर्व भी भारत में अनेक विद्याएँ थी, जिनका उल्लेख 
सारद तथा सनत्कुमार के सवाद मे हमे प्राप्त होता है। नारद ने कहा-- 

“ऋग्वेद भगवोष्ध्येमि यजुर्वेदे सामवेदमाथवंणं चतुर्यमितिहासपुराणं 
पठ्चमं बेदानां बेदं पित्रयं राशि देव निधि वाकोवाक्यमेकायन देवविद्यां 
ब्रह्मविद्या. भूतविद्यां. क्षत्रविद्या नक्षत्रविद्यां सर्पदेवजनविद्यामेतद्‌ 
भगवोषध्येमि॥ (छा० उ० ७. १. २ ) 
अर्थात्‌ ऋग्वेद, यजुर्वेद, सामवेद, अथवंवेद, इतिहास-पुराण जो पाँचवोँ वेद है, 

वेदो का वेद, अर्थात्‌ व्याकरण, श्राद्धकल्प, गणितशास्त्र, उत्पातज्ञानश्ास्त्र, महाकारू 
आदि निधियो के ज्ञान का शास्त्र, तकंशास्त्र, नीतिशास्त्र, निरुक्‍्त, वेदो की विद्या, 
अर्थात्‌ शिक्षा-कल्प-छन्दस-चिति, भूततन्त्र, घनुर्वेद, ज्योतिष गारुडक्ास्त्र, अर्थात्‌ 
सर्पविद्या, गान्धव, नृत्य-गीत-वाद्य-शिल्पादि विज्ञान, इतने शास्त्र नारद ने पढे थे, 
अर्थात्‌ छान्दोग्य के पूर्व उपर्युक्त शास्त्र भारत में पढे जाते थ। 
इस उपनिषद्‌ के बहुत-से मन्त्र इतने प्रसिद्ध हे कि वे वेदान्त के सभी ग्रन्थों में 
अद्वेत के प्रतिपादन के लिए उद्धत किये जाते हे। बृहृदारण्यक के समान यह भी बहुत 
ही प्राचीन तथा प्रामाणिक उपनिषद्‌ है। 
बुहदारण्पयक' सबसे बडी उपनिषद्‌ है। अरण्य में कहा गया इसलिए आरण्यक' 
और बहुत बड़ा होने के कारण बृहत्‌' कहा गया है। सबसे प्राचीन तथा महत्त्वपूर्ण भी 
है। आरम्भ में क्मकाण्ड का विचार तथा उपासना के सूक्ष्म रूप 
बृहदारपक _। वर्णन है, पश्चात्‌ सृष्टि के क्रम का भी निरूपण इसमें है। अनेक 
लौकिक कहानियो तथा दृष्ठान्तो के द्वारा आत्मा और ब्रह्म के स्वरूप का वर्णन तथा 
उसके सबवंव्यापी होने का निरूपण इसमें है। इसका सबसे महत्त्वपूर्ण भाग 'याज्ञवत्क्य- 
काड' है, जिसमे याज्ञवल्क्य ने अपनी स्त्री को ज्ञान का जो उपदेश दिया है, उसका 
वर्णन है। इसमें न केवल अद्वेंत का ही निरूपण है, किन्तु चार्वाक-दरेन से लेकर ज्ञान के 
सभी सोपानो का भी विशेष वर्णन है । इतना महत्त्वपूर्ण भाग किसी भी अन्य उपनिपद्‌ 
में नही है। ब्रह्म और आत्मा के ऐक्य का भी प्रतिपादन इसी उपनिषद्‌ में पहले-पहल 
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मिलता है। विदेह जनक की सभा में याज्ञवल्वय की विद्वत्ता का परिचय इसी उपनिषद्‌ | 
में हम पाते हे। अनेक आचार्यों को तथा जिज्ञासुओं को दिये गये उपदेशो का सुन्दर 
वर्णन भी इस उपनिषद्‌ में है। 


इसमे गायत्री मत्न की महत्ता का विशेष विचार है। सभी वेदिक छन्दो में गायत्री 
प्रधान है। एक मात्र यही अपने उपासको के प्राण को त्राण करने में समर्थ है। सभी 
छन्दो का यही प्राण है यही आत्मा है। इसी की उपासना से उच्चतम ब्राह्मणकुल में 
लोग जन्म लेते हें। गायत्री की उपासना से ब्रह्मतेज प्राप्त होता है। 
रे 
उपनिषदों का रचनाकार 


उपतनिषदों की रचना कब हुई तथा किस क्रम से हुई, यह कहना अत्यन्त कठिन 
है। किसी आधुनिक अति तुच्छ दाशनिक मत का वर्गीकरण तो उपनिषद्‌ में है नही तथा 
अन्य कोई आधुनिक ऐतिहासिक अन्तरंग प्रमाण भी नही है जिस के 
आधार पर रचनाकाल का निर्णय किया जा सके । भारतीय 
आस्तिक लोगों का कहना है कि वेद या श्रुति की संहिता, ब्राह्मण तथा आरणप्यक विभागों 
के समान उपनिषद्‌ भी तो वेद का एक विभाग है। अतएवं उन तीनों के समान ही 
यह भी प्राचीनतम विचारात्मक तथा उपदेशात्मक ग्रन्थ है। यही कारण है कि उन्ही 
के समान इसे भी श्रुति कहा जाता है और उतनी ही प्रामाणिकता इस में है, जितनी 
सहिता आदि में है। इस में कोई सन्देह नही कि उपनिषदो मे जो तत्त्व की बाते हे, वे ७ 
तो त्रैकालिक सत्य ह॑ तथा उनके प्रवक्‍ता ऋषि छोग जिनके नाम इन मे हे, वे सब 
आवुनिक ऐतिहासिक काल के बहुत पूर्व के हें। कोई तत्कालीन बहिरग भी प्रमाण 
नही है जिससे उनके काल के निर्णय के लिए कुछ सहायता मिल सके। अतएव उपनिषद्‌ 
के काल का निर्णय करने में यथार्थ में हम समर्थ नही हे। बहुत-से पाइचात्य तथा यहाँ के 
भी विद्वानों ने इस प्रश्न का अनेक प्रकार से समाघान किया है, किन्तु वह प्रामाणिक नही 
और न सर्वमान्य ही है। हाँ, वौद्ध ग्रल्थो के आधार पर इतना कहा जा सकता है. 
कि कुछ उपनिपदें बौद्ध काल के पूर्व की अवश्य हे । बुद्ध का जन्म ईसा के पूर्व छठी 
हा माना जाता है । अतएवं ये उपनिषदे छठी सदी के पूर्व की अवर्द्य हे। इन है 
उपनिपदो में छाल्दोग्य, वृहदारण्यक', 'केन', 'ऐतरेय,' 'तैत्तिरीय', ' ॥ं 
तथा 'कठ' को विद्वानों ने प्राच्ीनतम स्वीकार किया है। . कक जन 


उपनिवत्काल 
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यहाँ एक वात और कही जा सकती है। श्रीमद्भगवद्गीता को आस्तिक भार- 
 दीय परम्परा मे उपनिषद्‌! कहते हे। गीता' महाभारत का अश है। सभवत. 
महाभारत के रचनाकार में उपनिपद्‌' शब्द का पूर्ण व्यवहार 
सहाभारत से पूर्व रहा होगा। अतएवं महाभारत से पूर्व ही उपनिषदो की रचना 
उपतिषदो कौ हुई होगी। महाभारत के युद्ध का समय ईसा से पूर्व तीव 
दर हजार वर्ष के लगभग कतिपय विद्वानों ने निश्चय किया है। 
इस स्थिति में तो उपनिषद्‌ का काछ अवश्य तीन हजार वर्ष ईसा से पूल. "गा, ऐसा 
कहा जा सकता है। इसी के आधार पर आरण्यक, ब्राह्मण तथा सहिताओ का भी 
काल-निर्णय किसी प्रकार किया जा सकता है। ४ 
परन्तु इसी के साथ-साथ यह भी विचार करना आवश्यक है कि वेद के ये 
चारो अग 'श्रति' कहे जाते हे और प्रारम्भ में हजारों वर्षो तक लिखित नही थे। 
/ गरु-शिष्य की परम्परा मे ये सुरक्षित थे। इनके पाठो को झुद्व 
श्रुतियों का लिपि- २खने के लिए अनेक प्रकार के यत्न विद्वानों ने किये थे, यह भी 
बद्ध होना ,ाणसिद्ध है। अतएवं यद्यपि सहिता से लेकर उपनियद्‌ 
पर्यन्‍्त सभी उसी अनादि काल में ऋषियों के द्वारा भ्रवत्तित हुए होगे, तथापि ये 
लपिबद्ध वहुत बाद में हुए है, इसमे कोई भी सदेह नही है। फिर भी बौद्ध कार के 
यू्व॑ से ही इनका लिपिवद्ध होना आरम्भ हो गया होगा, ऐसा कहा जा सकता है। 


उपनिषद्‌ के विषय 


“उपनिपद' वेद के ज्ञानकाण्ड के अन्तर्गत हे । उपासना के लिए भी किसी-किसी 
उपनियद में उपदेश है, किन्तु वह ब्रह्म के व्यापक स्वरूप का परिचय देने के लिए है। जैसा 
| पहले कहा गया है, उपनिषदों में बिता किसी क्रम के दार्शनिक 
दाइनिक सूत्रों द्िचार भरे है। इन्ही को मूल मान कर बाद के ज्ञानियों ने 
का हूझड अभ्नन्न-भिन्न दृष्टिकोण से दाशेनिक शास्त्र बनाये। वादरायण- 
पूत्रो' का तो आधार साक्षात्‌ उपनिषद्‌ ही है। प्रत्येक सूत्र एक-एक उपनिपद्‌-वाक्प 
का सक्षिप्त रूप है। यही कारण है कि वादरायण-सूच्र, वेदान्त-सूत्र तथा उसके आधार 
7र रचा गया शास्त्र विदान्त-दशन' कहलाता है और इसी लिए उपनिपद्‌ को भी विदान्त' 
कहते है। चार्वाक तथा बौद्ध दर्शन का भी मूल तत्त्व उपनिषदो में है। उन्हीं के आवार 
7र अपने-अपने दार्शनिक विचारो को विद्वानों ने पल्‍्कवित किया, इससे कोई आश्चर्य 
की वात नहीं है। भिन्न-भिन्न दशशन ज्ञान के भिन्न-भिन्न सोपातव है और उपनियद्‌ 
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ज्ञान का भण्डार है। अतएवं जितने प्रसिद्ध दर्शन है एवं अन्य भी जो बनाये जा 
सकते है, सभी के मूल तत्त्व इन्ही उपनिपदो में बिखरे हुए मिल सकते हे। हि 4 
उपनिपदों का मुख्य प्रतिपाद्य विपय आत्मा' हैं। सहिता से लेकर आरण्यक पर्यन्त 
जो कब्रह्म' आत्मा से भिन्न रूप में प्रतिपादित है, वह्‌ उपनिपद्‌ में उससे अभिन्न माना 
गया है।' वास्तव मे इन दोनों के अभिन्न होने से अर्थात्‌ देवी 
का का मुख्य («7 आध्यात्मिक, इन दोनो शक्तियों के एक होने से, आत्मा' के 
अतिरिक्त विश्व में अब और कोई सत्‌-पदार्थ ही नही रहा। अब 
यह तत्त्व पूर्ण है। अतएव द्रप्टा और दृश्य दोनो में अब कोई भेद नहीं रहा। 'भात्मन्‌' 
ही सर्वव्यापी है और विश्व के सभी पदार्थे इसी के गर्भ मे विछीन हो जाते हे। इससे 
वहिर्भूत कुछ भी नही है। यही कारण है कि 'बृह॒दारण्यक उपनिपद्‌' ने कहा है --- 
स्‌ वा अयसात्मा ब्रह्म विज्ञानमयो सनोमय:ः प्राणमयद्तचक्षुमेयः 
श्रोत्रमयः पृथिवीमय आपोमयो वायुमय आकाहमयस्तेजोमयोपतेजोमयः 


कामसयोइकासमयः क्रोषमयोइक्रोधमयो. घर्मंसयोप्धमंसयः सर्वेभयः 
इत्यादि ४ 


इसी से यह स्पष्ट है कि संसार के जितने स्थूल तथा सूक्ष्म पदार्थ हे, सभी 
आत्मा या ब्रह्म के ही रूप हे। जितनी वस्तुएँ ससार में हे, सभी का सार आत्मा' ही है। 
उपनिषदो में सब से विशेष आत्मा' 
अस्त का व से विशेष महत्त्व आत्मा” को ही दिया गया 
प्रिय तत्व... रण यह है कि इसके समान प्रिय वस्तु दूसरी नहीं 
है डे 


इस प्रकार के ब्रह्म या आत्मा' का लक्षण देना एक प्रकार से असम्भव है, तथापि डे 
ऋषियों ने अनेक प्रकार से इसके स्वरूप का वर्णन उपनिषदो में किया है। यही 
4 7 
आत्मा या ब्रह्म श्राण, अपान, व्यान, उदान, इन वायुओ के रूप मे हमारे शरीर की रक्षा 
करता है। यही आत्मा है, जो भूख, प्यास, शोक, मोह, जरा तथा मरण से हमारा 
दि कम हर उद्धार करता है। इसी के ज्ञान से पुत्र की, घन की तथा स्वर्ग 


आदि लोको की प्राप्ति की इच्छा से विरक्त होकर मनृष्य परि- 
ब्राजक या सन्यासी का जीवन व्यतीत करता है।* आत्मा पूर्ण और अखण्ड है । यही 


कारण है कि सत्‌-असत्‌, छोटा-बड़ा, समीप-दूर, अन्त -बहि , आदि सभी विरुद्ध धर्मो 





है 30 


है वृहदारण्यक, २-५-१९॥ “वही ४.४. ५॥ हे 
वृहदारण्यक, ४-५-६ ॥ वही, ४-५। 
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का यह आधार है। इसके पूर्ण और अखण्ड होने के ही कारण समान या विरुद्ध धर्मों 
का इसमें कोई भी विचार नही हो सकता | अतएवं सभी दर्शनकारो ने इसी परम तत्त्व 
को विभिन्न रूप में अपना-अपना मूल तत्त्व मान कर भिन्न-भिन्न दृष्टिकोण से भिन्न-भिन्न 
दर्शन-शास्त्रो की रचना की है। 
बृहदारण्यक उपनिपद्‌' के अनुसार ब्रह्म-ज्ञान सब से पहले क्षत्रियों मे था 
और बाद को क्वाह्मणो ने इसे प्राप्त किया। इससे यह स्पष्ट है कि कोई भी इस 
ब्रह्म को जान सकता है, यदि वह सर्वथा अपनी तपस्या के अनुसार इस को पाने का 
अधिकारी है। वस्तुत. यह आत्मा' वेद के अध्ययन द्वारा प्राप्त नहीं होती और न 
३ जच्छी धारणाशक्ति के ही द्वारा। साधक जिस आत्मा” का वरण करता है, उस 
आत्मा' से ही यह प्राप्त की जा सकती है। उसके प्रत्ति यह आत्मा” अपने स्वरूप 
की अभिव्यक्ति कर देती है। यही उपनिषद्‌ में कहा गया है-- 
तायसात्मा प्रवचनेत रूम्यो न सेघया न बहुना श्रुतेन । 
यमेवेष चृणुते तेन लस्यस्तस्थेष आत्मा विवृणुते तनूं स्वाम्‌ ॥ 


यह आत्मा न तो प्रवचन से, न मेघा से और न बहुत अध्ययन से ही प्राप्त हो सकती है। 

जिस किसी को यह वरण करती है उसे ही यह मिलती है। उसे ही, अपने शरीर का 

ही यह आत्मा वरण करती है। यह परमात्मा का अपना ही अनुग्रह है। परन्तु आत्मा' 
का ज्ञान अन्त करण की परिशुद्धि के ही द्वारा प्राप्त होता है।' 

ब्रह्म' के मूर्त और अमूत्ते ये दो रूप हे। यह मत्ये और अमत्ये, स्थिर तथा 

« जअस्थिर (यत्‌ ), सत्‌ (स्वलक्षण) तथा त्यत्‌ (अवर्णनीय ) है।' इसे ही 'परमात्मा 

/ भी कहते हें। यही परमात्मा, अविद्या के कारण बन्धन में 

ब्रह्म के रूप. पढ़कर जीवात्मा' कहलाता है, पूर्व-जन्म के कमे के अनुसार 

. सुख और दुख के भोग के लिए इस ससार मे आता है और जन्म-मरण से यक्‍त 

रहता है। ससार में आने के समय अपने भोग के अनुकूल सर्वागपूर्ण स्थूछ शरीर को 

घारण करता है। अपने भोग के अनुकूल रहन-सहन, खाद्य 

जीवात्मा का ८३२ पेय आदि सभी आवश्यक सामग्री से युक्त होकर ही आता है। 

6 यह इस लोक और परलोक, में घूमता है और स्वप्तावस्था में दोनो 

छोको का एक साथ ज्ञान प्राप्त करता है। स्वप्न में भी इसे सुख और ढु ख का अनुभव 


* क्रठोपनिषद्‌, १. २.२३। . बृहदारण्यक, ४-४-१९ १ 
* बहुदारण्यक, २०२०१ । 
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होता है। स्वप्न में यह स्वप्त के विषयो को देखने के योग्य एक दूसरा शरीर धारण 
कर छेता है, जो इसके स्थूछ शरीर से भिन्न है। उपनिषद्‌ का कहना है कि यह जीई 
अपने भोग के लिए स्वप्न में स्वयं नवीन-नवीन विषयों की सृप्दि 
कर लेता है।' परन्तु वस्तुत. स्वप्न की भी सृष्टि ब्रह्म की ही है। 
जीवात्मा और ब्रह्म तो एक ही है। 


जिस प्रकार स्थूछ शरीर के अगो की शक्ति के क्षीण होने पर जाग्रतू अवस्था से 
स्वप्नावस्था में जीव प्रवेश करता है, उसी प्रकार अपने जर्जर स्थूल शरीर को छोड़ कर 
अविद्या के प्रभाव से वह दूसरा नूतन शरीर धारण करता है। इसी शरीर के छोडू ते 
को मरण' कहते हें। जीव के मरण के समय की अवस्था का वर्णन करते हुए उपनिपद्‌ 
.. कहती है कि जीव दुबे और संज्ञारहित हो जाता है और हृदय 
कल म 3 में अवस्थित होता है । सबसे पहले उसका रूप” का ज्ञान नप्ट 
व्‌ का स्वरूप है दिया: का सा 
हो जाता है। अन्य इन्द्रियों के -साथ अन्त.करण भी 
भिथिल्क हो जाता है। तव हृदय के ऊपर का भाग प्रकाशित हो उठता है। उसी 
प्रकाश के सहारे जीव अपने कर्म के प्रभाव के अनुसार शरीर के भिन्न-भिन्न छिद्रो 
अर से इसे से बाहर निकल पडता है। उसके साथ-साथ उसकी जीवनी शक्ति 
जत्स का निणेप हेती है। उस समय भी जीव से वासना” स्पष्ट रूप से 


भासित होती है। इसी वासना के प्रथाव से जीव के भादी दूसरे 
जन्म के स्वरूप का निर्णय होता है।'* 


स्वप्नावस्या 


इस समय जीव ने, जैसा अपने जीवन मे, कर्म किया है, उसी के अनुसार उसको; 
भविष्य जीवन भी होगा | अतएवं इस स्वरूप को अच्छा बनाने के लिए जीवित 


अवनिलाह, ली भे उसे शुभ कर्म करना चाहिए, ज्ञान प्राप्त करने के लिए 
च् ९ 

भविष्य जीवन“ ग्यास करना चाहिए, एवं उपनिषद्‌ आदि घामिक ग्रन्थों के 

अध्ययन से ज्ञान प्राप्त करता चाहिए।' इस प्रकार अच्छे 

कर्म करने से मरने पर जीव अच्छे स्वरूप को, अच्छे देश को तथा अच्छे शरीर को 

भाप्त करता है। इसी से यह स्पष्ट है कि जीव इस लोक से परलोक जाता है और 

अपने कर्म के अनुसार सर्वत्र भोग करता है। तपस्या के कारण पुण्य के उदय होने से 





टू 
स्वयं निर्माया--बुहदारण्यक, ४-३-९ । ह 


२ डे जे, शांकरभाष्य 
वृहदारण्यक, ४-४-२ | >भाप्य--वृहदारण्यक उपनिषद्‌; ४-४-२। 


रँ 


शक बा 2 


वेद से दार्शनिक विचार दर 


तत्त्व-ज्ञान की प्राप्ति जीवित अवस्था में ही यदि किसी जीव को हो जाय, तो उसके 
कान के प्रभाव से उसकी वासना नप्ट हो जाती है, क्रियमाण कर्म का ताश हो जाता 
है एवं सब्च्चित कर्म भी शक्तिहीन हो जाता है। यह “जीवन्मुक्ति! की अवस्था है। 
इस अवस्था में प्रारब्ध कर्म के अनुसार जीव का स्थूछ शरीर 
जीवन्मुकिति स्थिर रहता हे ओर पश्चात्‌ प्रारब्ध का ना हो जाने पर शरीर 
का पतन हो जाता है ओर जीवात्मा अपने स्वरूप का साक्षात्‌ अनुभव करता है। 
उसके बाद चरम पद की प्राप्ति होती है।' 
सृप्टि की प्रक्रिया भी उपनिपद्‌ में वणित है। उसके अनुसार सृष्टि के 
अपादि में कुछ भी नही था। केवल मृत्यु थी। बाद को मन, जल, तेजस, पृथ्वी और 
| .. अन्त में प्रजापति की सृष्टि हुई। इसके पश्चात्‌ सुर और अयुर 
हक हुए।' एक दूसरे स्थान मे यह भी कहा गया है कि सबसे प्रथम 
पुरुष का और वाद को स्त्री का स्वरूप उत्पन्न हुआ और इन दोनो 
से विश्व की सुप्टि हुई।' इसी बात को 'द्यावा-भूमि जनयन्‌ देव एक.” इस मन्त्र में 
कहा गया है। आकाश से सृप्टि होती है और उसी में जगत्‌ का लय भी होता है। 
इस प्रकार अनेक रूपों में सप्टि का वर्णन है। सभी के अध्ययन' से यही मालूम होता 
है कि सव से पहले एक अव्यक्त रूप था और और उसी से व्यक्त रूप मे जगेत्‌ की सृष्टि 
हुई है। यह अव्यक्त रूप ही तो 'परत्रह्म' है और समस्त जगत्‌ इसी से उत्पन्न होता हे 
एवं अन्त में इसी में लूय को प्राप्त करता है । यही उपनिषद्‌ में कहा गया है-- 
पत्तों वा इमानि भूताति जायस्ते । 
का पेंच जातानि जीवस्ति । यत्ममन्त्थभिसंविशन्ति ४! 
अत़एव ब्रह्म ही जगत्‌ का निमित्त तथा उपादान दोनो कारण है। 
उपनिषदो मे भी कर्म की गति का सविस्तार वर्णन हैं। देवयान तथा 
_.. 'पितुयाव! मांगे का वर्णन है। पुण्य-कर्मों से अच्छी योनि में 
उपनिषद्‌ मे» पाप-कर्मो से कुत्सित योनि मे जीव को जन्म ग्रहण करना 
कर्स विचार है 
पडता है। 


आत्मा के साक्षात्कार के लिए तथा ब्रह्मज्ञान के लिए जीव को कायिक, वाचिक 
३ उमेश सिश्र--हिस्ट्री आफ इंडियन फिलासफी, भाग १, पृष्ठ ११२-११५॥ 


ह आ बृहदारण्यक, १-३-१; छान्दोग्य, २-१-१-९। 
३ बहदारण्यक, १-४-१॥  छाल्दोग्य, १-९-१॥ " तैत्तिरीय उपनिषद्‌ ३-११ 


२ भारतीय देन 


तथा मानसिक संयम करना अत्यावश्यक हैं। सत्य का पालन करना, किसी की 
वस्तु का अपहरण न करना, ब्रह्मचय का पालन करना ट्न्द्रियो 

2 का निग्रह करना, हिंसा से विरक्‍्त रहना, माता, पिता तथा 
मा अतिथियो का देवता के समान आदर करना, निनन्‍्दनीय कर्मो को 

न करना, ससार के विषयो को ब्रह्मज्ञान का शत्रु समझना, इत्यादि कर्मों के द्वारा 


ब्रह्म-साक्षात्त्तार के लिए अपने अन्त.करण को हर तरह से पवित्र रखना 
अत्यावश्यक है। 


कायिक, वाचिक तथा मानसिक शुद्धि के द्वारा 'प्रत्यकू-चेतन' जो अपने में 'अहम्‌'- है 
भाव के रूप मे है, उसे समझने का प्रयत्त करना चाहिए । इसके लिए “निदिध्यासन' 
की आवद्यकता है। अतएव योगश्ञास्त्र के साधन की प्राप्ति करनी 
080 चाहिए। इसके लिए सब से पहले 'श्रद्धा' होनी चाहिए, पब्चात्‌ 
गुरु के प्रति आत्मसमपंण आवश्यक है। इसी के साथ-साथ 
अहम्भाव” की पराजय होती है और इसके अनन्तर ही ज्ञान का उदय होता है। ऐसा 
होने पर ही तत्‌ त्वम्‌ असि' का उपदेश जिज्ञासु को आचार देते हे। अन्त करण 
असकलिको होने के कारण 'जह॒त” और “अजह॒त' लक्षणाओ के द्वारा 
अनुभ्ति-प्रक्तिया साधक को तत्‌ (आत्मा) और त्वम (जीवात्मा) के 
हे ऐक्य का ज्ञान हो जाता है । इसके पश्चात्‌ साधक अपने ही 
शरीर में अहम्‌ ब्रह्म अस्मि' या सः अहम्‌! आदि उपनिषद्‌्-महावाक्य के उपदेश « 
को ग्रुरुमुख से सुनकर स्वय अपनी ही आत्मा में 'ब्रह्म' का अनुभव करने लगता है। 


इस वाक्य के द्वारा ज्ञान प्राप्त करने के अनन्तर जीव 'अयम्‌ आत्मा ब्रह्म” इस महावाक्‍्य 
का अनुभव करने का अभ्यास करता है। 


इस अवस्था में पहुंच कर साधक को क्रमश. तत्‌' त्व', अहम्‌' और “अयम 
इन सभी भावनाओं का अपनी आत्मा के साथ अपने ही शरीर के भीतर एंक्य का 
अनुभव हो जाता है। इस प्रकार जीव अपने स्वरूप का साक्षात्कार आत्मा के रूप 





* छान्‍्दोग्य, ६-८-७॥ 
* बृहदारण्यक उपनिषद्‌, १-४-१०॥ 
: बृहदारण्यक उपनिषद्‌, २-५-१९। 


बेद में दाशेनिक विचार . ६३ 


में करने के अनन्तर, 'एकेन विज्ञान सर्व विज्ञातं भवति” इस उपनिषद्‌ महावाक्‍्य 

है के अनुसार, वह साधक सभी वस्तुओ का ज्ञान प्राप्त कर सर्व खल्विदं बहा की 

अनुभूति स्वय कर लेता है । यही उपनिपदों का रहस्य है, उपदेश है तथा चरम 

लक्ष्य है। इसी की अपरोक्षानुभूति से साधक दु ख की आत्यन्तिक निवृत्ति को प्राप्त 

करता है। वह बाद में ससार-वन्धन से मुक्ति पाकर जन्म-मरण के पाश से सब 

दिन के लिए छुटकारा पाकर उस अनामय, सच्चिदानन्द परात्पर परम पद को प्राप्त कर 

इस ससार में पुन नही आता।' इसी से यह भी स्पप्ट हो जाता है कि तत्त्व एक 

ही है और उसी से सस्मत ससार की वस्तुएँ उत्पन्न होती हूं और पुन अच्त में उसी 

६ में लीन हो जाती हे। इसीलिए श्रुति ने कहा है--वाचारस्भर्ण विकारो नासधेय॑ 
मृत्तिकेत्येव सत्यम्‌ ।' 





*पञ्चब्रह्मोपनिषद्‌ २९-३० । 
व्‌ ) छान्‍्दोग्य, ३-१४-१ । 

* गीता, ८८२१३ १५०६ १ 

“ छानन्‍्दोग्य, ६-१-४-६ ॥ 
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तृतीय परिच्छेद 


भगवद्गीता में दाशंनिक विचार 


उपनियदो के द्वारा ज्ञान का विस्तार होता था। अधिकारी लोग इनके उपदेणो,, 
को आचार्यों के मुख से सुनकर उन पर तकं-वितर्क के द्वारा मनन कर परम पद तक 
पहुँचने का प्रयत्न करते थे। किन्तु उपनिपद्‌ के मन्त्र रहस्यपूर्ण 
है, इनके अर्थ को सभी सुगमता से नही समझ सकते और न तो 
सभी इन उपदेशो के समझने के पूर्ण अधिकारी ही है। इसलिए इनसे आपामर जनता 
को विद्येष लाभ नहीं होता । परन्तु ज्ञान की प्राप्ति से कोई वडिचित रह जाय, यह 


इष्ट नही है। इसलिए सरल रूप मे उपनिपद्‌ की ज्ञान की बाते गीता' के उपदेशों 
के द्वारा जनता को प्राप्त होती हे। 


उपक्रम 


उपनिपदो के उपदेशो के प्रचार के पश्चात्‌ महाभारत का युद्ध हुआ। पाण्डवों 
के मुल्य योद्धा अर्जुन थे। ऋृष्ण भगवान्‌ अर्जुन के रथ के सारथी थे। अर्जुन बहुत ही 
हे पराक्रमी थे। इनके समान वीर दूसरा कोई उन दिनो नही था । 
अभिमाव मे शक्ति, उत्साह, पौरष और साधन, सभी पर्याप्त मात्रा में) 
थे, जिनके सहारे महाभारत के युद्ध मे इनकी जय निर्िचित थी।. 
सबसे वड़ी वात तो यह थी कि साक्षात्‌ परब्रह्म परमात्मा कृष्ण के रूप में इनके सारथी 
थे। पुन. जय प्राप्त करने में शका ही क्यो हो सकती थी ? इन बातो का अभिमान 
भी अव्यक्त रूप मे अर्जुन में अवश्य रहा होगा। 
परन्तु अभिमान की मात्रा अत्यधिक बढ गयी और युद्ध-क्षेत्र मे सुसज्जित 
रथ पर पहुँचते ही मोह ने अर्जुत को अभिभूत कर लिया। जिन-जिन साधनो पर 
अपन को जौ उन्हें पूरा भरोसा था, वे सभी इनका साथ छोड गये। इनका 
भर आत्मसमर्पण प्रिय धनूष गाण्डीव” शक्तिहीन हो गया। अतएव पौरुषहीन ५ 


है ेृ कर, अपने अहकार की पराजय मान कर भगवान्‌ के प्रति अर्जु: है 
ने आत्मसमर्पण किया। हु 


"७४४52: %7% ६ 


भगवदूगीता में दाशनिक विचार घ५ 


क्र 


अर्जुन के मत में एक मात्र भय और मोह था कि उनके अत्यन्त विकट के 
रे सम्बन्धी युद्ध में मारे जायँँगे। वे असख्य लोगो की मृत्यु के भय 
अर्जुन की विरवित २ व्याकुल हो गये थे। अपन प्रियजनों के मरणजन्य वियोग 
के दख को वह नहीं सह सकते थे। अतएव वह युद्ध वही करना चाहते थे।* 
भगवान्‌ कृष्ण भक्‍तवत्सरछ हूँ । उनके प्रिय मित्र अर्जुन ने जब उनके प्रति 
आत्मसमर्पण किया, अपनी हार मानी, अर्थात्‌ अपने अभिमाव का तिरस्कार किया 
कलम और अपने को उनका शिष्य बताया --शिष्यस्तेहं शाधि मां 
दस त्वाम्‌ प्रपन्नस, तव भगवान्‌ ने अर्जुन को ज्ञान का उचित्त उपदेश 
वश दिया। उपदेश का मुख्य विषय तो एक मात्र यह है कि मृत्यु” कोई 
अपूर्व वस्तु नही है। कोई मरता नही है। आत्मा अजर और अमर है। जिस प्रकार 
पुराने फटे हुए वस्त्र को छोड़कर मनुष्य नवीन वस्त्र को धारण करता है, उसी प्रकार 
जीवात्मा जजेर और अकर्मण्य एक शरीर को छोड़कर दूसरे नवीन शरीर का ग्रहण 
करता है और उससे पुन. तत्त्वज्ञान की प्राप्ति के मार्ग मे आगे बढता है।। अतएव 
अर्जन को मत्य का भय करना सर्वथा अनुचित है। मृत्यु से डरना अर्जुन का अज्ञाव 
है। इसी उपदेश के साथ-साथ और भी अनेक ज्ञान की बाते भगवान्‌ ने अर्जुन से 
कही। इनके उपदेश को सुनकर अर्जुन का भोह दूर हो गया और वे अपने करक्तेंव्य 
के मार्ग पर आगे बढे । उपदेश सुनने के अनन्तर अर्जुन ने कहा--- 
'नष्टो सोहः स्मृति्ेब्धा त्वत्मससादान्मया5च्युत । 
स्थितो5स्मि गतसन्देहः करिष्यें वचन तब ॥ 
यही अति संक्षेप में भगवद्गीता का साराश है। 
इन बातो से स्पष्ट है कि उपनिषद्‌ और गीता, इन दोनों का मुख्यः प्रतिपाच 
विपय आत्मा' के स्वरूप का निरूपण ही है। दोनो में ज्ञानप्राप्ति के उपदेश के साथ- 
.. साथ कर्म करने का उपदेश है। गीता में विशेषता है---निष्काम 
ज्ञान और कर्म का ,्म करने की । भक्ति के स्वरूप का विवेचद विशेष रूप से 
उपदेश जीता में है। ये वाते उपनिषदो मे भी है, किन्तु गीता मे सरल 





* गीता, अध्याय १ ॥ 
* गीता, २-७ ॥ 

* गीता, अध्याय २ ॥ 
* गीता, १८-७३ । 
भा० द० ५ 


६६ भारतीय दर्गेन 


तथा स्पष्ट शब्दों में इनका वर्णन है, जिससे साधारण जनता भी इन वातों को 
उुपनिषद और समझ सके। वस्तुतः जितनी बातें उपनिपदो में है, वे सव गीत 
गीता में भी है। अतएवं कहा गया है--- 


'सर्वोपनिषयदों गावों दोग्घा गोपालनन्दनः । 
पार्थों वत्सः सुघीर्भोकक्‍्ता ढुग्घं गीतामृतं महत्‌ ॥* 


इसी लिए एक प्रकार से गीता भी 'उपनिपद्‌” कहलाती है। छोगो के लिए 

यह भी उतना ही महत्त्वपूर्ण और प्रामाणिक ग्रन्थ है, जितना उपनिपद्‌ । हर तरह के 
लोगो के लिए हर तरह के उपदेश गीता मे हैे। एक मात्र यह॑टै/ 

गीता का महत्व पक ग्रन्थ है, जिसके अध्ययन से शान्ति मिलती है और इसके 


उपदेश के अनुसार ज्ञान प्राप्त करने से दु.ख की आत्यन्तिक निवृत्ति भी हो जाती 
है। यही तो भगवान्‌ ने स्वयं कहा है-- 


'सर्वधर्मान्‌ परित्यज्य सामेक॑ शरणं वन्रज । 
अहं त्वा सर्वेपापेन्यों मोक्षय्रिष्यासि सा शुच्ः ॥' 


अर्थात्‌ सभी धर्मो को छोड़कर एक मात्र मुझ में आत्मसम्पंण करो, मेरी शरण ग्रहण 
करो, और में तुम्हें सभी पापों से मुक्त कर दूगा। कोई चिन्ता न करो । इस ग्रन्थ 
के महत्त्व के सम्बन्ध में भगवान्‌ ने स्वयं कहा है--- 


जो कोई मुझ में पराभक्ति रखकर इस परम गोपनीय गीता को मेरे भक्‍तो को 
सुनायेगा, वह निश्चय मुञको प्राप्त करेगा। उसके अतिरिक्त मनुष्यों में मेरा प्रिय 
करने वाला दूसरा कोई नही है और न हो सकता है। धर्म से युक्त जो भी हम दोनों 
के इस सवाद को, अर्थात्‌ गीता को, पढेगा उसका में इष्ट हँ। जो कोई इस गीता के 
पाठ को श्रद्धा से और ईर्ष्यारहित होकर सुनेगा वह्‌ अवश्य ही मुक्त होकर दिव्य लोक 
को प्राप्त करेगा।* यही कारण है कि सभी लोग इस ग्रन्थ को साक्षात भगवान का 
उपदेश मानते हे और अपनी-अपनी जीवन-यात्रा को सफल बनाने के लिए तथा 


चरम पद तक पहुँचने के लिए इसे पढते हे। इस ग्रन्थ को पढ़ने से छौकिक तथा 
अलौकिक ज्ञान को लोग प्राप्त करते हे । ह किक तथ 





* गीता, १८-६६॥ 
* गीता, १८-६८-७१॥ 


भगवद्गीता सें दाशेनिक विचार ६७ 


महाभारत के भीष्सपर्वे का एक अश गीता' है (अध्याय २५-४२ )। महाभारत 
जे शास्त्रों में पञुचम वेद' कहा गया है। वस्तुत जनसाघारण के लिए तथा विद्वानों के 
लिए भी महाभारत, उपयोगिता की दृष्टि से, वेदों से भी विशेष 
महाभारत का 5 
अर महत्त्व का समझा जाता है और इसके वचन को श्रुति के समान ही 
ह्‌ सभी प्रामाणिक मानते हे। यही एक मात्र ग्रन्थ है जिसमें समस्त 
ज्ञान भरा है और जो इसमे नही है, वह कही नही है। इस ग्रन्थ को पढने का अधिंकार 
सभी वर्णो को, स्त्री तथा पुरुष को एवं म्लेच्छो को भी समान रूप से है ।' 
'क्‌ इसकी रचना के समय के सम्बन्ध में बहुत-से विद्वानों के भिन्न-भिन्न मत हें। 
चिन्तामणि विनायक बंद्य, करन्दिकर, आदि विद्वानों का कहना है कि महाभारत की 
बहा वारत ली लड़ाई दिसम्बर ११, ३१०२ ईसा से पूर्व को आरम्भ हुई थी। 
प्रोफेसर अथवले का मत है कि ३०१८ ई० पृ० में लड़ाई आरम्भ 
रचनाकाड _॥६ प्रोफेसर तारकेश्वर भट्टाचाय का कहना है कि १४३२-३१ 
ईं० पू० में लडाई आरम्भ हुईं। ऐसी स्थिति मे गीता की भी रचना महाभारत के 
समय में ही हुई होगी। 
महाभारत के साथ-साथ गीता के उपदेश को भी व्यास ने ही इस रूप में छिखा। 
सञ्जय ने धृतराष्ट्र को युद्ध की वाते सुनाने के अवसर पर अर्जुन को दिये गये गीता 
के उपदेश को भी उन्हे सुनाया। अतएवं महाभारत के युद्ध के पश्चात्‌ व्यास ने अपनी 
दिव्य शक्ति से महाभारत की लड़ाई की सभी बातो को जानकर इस भ्रत्थ की रचना 
की, चाहे बहू १९०० ई० पू० या ३०१८ ई० पू० मे हुई ही ॥| 


गीता के प्रति आक्षेप 


कुछ लोगो के विचार से 'गीता' के आधुनिक पाठ के सम्बन्ध मे अनेक सशय 
हें--(१) गीता की रचना महाभारत के पद्चात्‌ हुई और बाद को महाभारत में 
हि उसे जोड़ दिया गया। (२) गीता के उपदेश बहुत सक्षेप में थे, 

गीता-प्रंथ दाद को उन्तका विस्तार किया गया। (३) गीता मे ७०० 
बुलोक है, यह सम्भव नही है कि इतने इलोक पहले रहे होगे। इसके प्रमाण में भोज- 
पत्र पर लिखी हुई गीता की पुस्तक का उल्लेख किया जाता है। गीता की बर्तेमान 


* देखिए परिद्षिष्ट । 


६८ भारतीय दर्शन 


पुस्तक मे जो उपदेश हे, वे युद्ध क्षेत्र मे, सेनाओ के बीच में तथा इतने थोड़े समय में ,' 
देने के योग्य नही हे। वे तो एकान्त मे, किसी चान्त आश्रम में ही बैठकर दिये जा ' 
सकते है। 
इस प्रकार के आक्षेपो के समाघान में निम्नलिखित वाते कही जा सकती हे-- 
युद्ध-क्षेत्र मे आने के पहले अर्जुन को इस प्रकार का मोह, जैसा कि गीता में 
कहा गया है, कभी नही हुआ था। उनमे अभिमान भरा हुआ था और उन्हें अपने 
पषपों कर्तव्यपथ को दिखाने के लिए किसी की सहायता की अपेक्षा 
आक्षेपों के नही थी। अपने पौरुष पर उन्हें पूर्ण विश्वास था। इसलिए 
20202 युद्ध-क्षेत्र मे उपस्थित होने के पूर्व, सर्वेदा एक साथ रहते हुए 
भी, कृष्ण से अर्जुन ने पौरुप-प्रदर्शन के निमित्त किसी प्रकार की सहायता न माँगी । 
अन्य की सहायता की माँग तो अपनी पराजय स्वीकार करनी थी। अभिमान के 
रहते हुए अर्जुन ने कृष्ण से ज्ञान की बातो की माँग कभी भी नही की। परन्तु युद्ध- 
क्षेत्र मे उपस्थित होते ही अर्जुत का पौर्ष हार मान गया, अहकार की पराजय हुई 
और मोह के वह्ञ में आकर अपने कतेंव्यपथ का निर्णय करने 


में असमर्थ अर्जुन ने कृष्ण के प्रति आत्मससपंण कर दिया और 
शिष्य के रूप में कृष्ण से ज्ञान के उपदेश की याचना की ।' 


अहंकार के रहते हुए ज्ञान का उदय नही होता, गुरु की कृपा नहीं होती तथा 
उपदेश ग्रहण करने की योग्यता नही होती। अतएव ज्यों ही अहकार दूर हो गया, 
मंद न मे ह ९ ज्ञान 8 उपदेश को सुनने तथा मनन करने के अधिकारी 2 
गोता को उधपस्तों जे हक ४ कुष्ण भगवान्‌ ने उन्हें ज्ञान का उपदेश 
स्या। इसमें एक क्षण भी विलूम्व नही किया जा सकता है। 
यह अवस्था तो युद्ध-क्षेत्र मे ही उपस्थित हुई, पहले नहीं। अतएव 'गीता' का उपदेश 
भगवान्‌ ने अर्जुन को वही, अर्थात्‌ युद्धक्षेत्र ही मे दिया, इसमे कोई सन्देह नही । 
े एक और बात कही जा सकती है। सम्भव है कि एक साथ रहते हुए इन 
दोनो में इतनी घनिष्ठता हो गयी हो, जिसके कारण अर्जन को कृष्ण भगवान के शद्ध 
स्वरूप का भान नही हुआ या वे उसे भूछ गये थे। सः आपस 


सस्क्ृत मे एक कहावत 
“अतिपरिचयाद्‌ अवज्ञा ॥ इसीकारण युद्ध-क्षेत्र मे जाने के पूरे क्प्ण हर पा हर 


अर्जुन की यादना 





हे गीता, २-६-७ १ 


टमयपया-कासाममा0च जरा प का चालकाः 


भगवद्गीता सें दार्शनिक विचार ६९ 


का पूर्ण ज्ञान अर्जुन को नही था, यदि होता तो वह कुछ ज्ञान उनसे अवश्य प्राप्त 
कर लेते । यह बात अर्जुन ने स्वय स्वीकार की है-- 


'सखेति मत्वा प्रसभं यदुकक्‍त हे कृष्ण हे यादव हे सखेति । 
अजानता महिसान॑ तबेदं सया प्रमादात्प्रणणेन वाइपि ॥ 
यच्चावहासार्थमसत्कृतो<सि विहारशप्यासनभोजनेषु ॥ 
एको5्यवाष्प्यच्युत तत्समक्ष तत्क्षात्रये त्वामहमप्रसेयम्‌ ॥ 
पितासि लोकस्प चराचरस्य त्वमस्थ पुज्यश्च शुरुर्गरीयान्‌ ॥ 
न त्वत्समोष्स्त्यस्थधिकः कुतोषन्यो लोकत्रयेष्प्यप्रतिसग्रभाव ॥ 
तस्सात्म्रणस्य प्रणिघाय कार्य प्रसादय त्वामहमीशसीडचम्‌ । 
पिलेवः पुत्रस्थ सखेब सख्युः प्रियः प्रियाया5हंसि देव सोढुम्‌ ॥/ 


तुम्हारी महिमा को न जानते हुए या तुम्हारे प्रति अत्यन्त प्रेम के कारण तथा 
अज्ञान के कारण मंने जो तुम्हें बिना सोचे समझे हे कृष्ण, हे यादव, हे सखा, आदि 
शब्दों स सम्बोधित किया एवं जो हँसी की बाते अकेले में तथा 
लोगो के सामने खेल में, सोने के समय तथा भोजन के काल मे 
मेने तुम्हारे साथ की, हैं अच्युत ! उन सब को आप क्षमा करे । 
आप स्थावर और जगम सभी के पालक हे, पूज्य हे, श्रेष्ठ है, गुरु हे । आप के 
समान इन तीनों लोको में दूसरा कोई नही है । आप का प्रभाव अतुलूनीय हे । अतएव 
, साष्टाग प्रणाम कर आप से प्रार्थना करता हूँ कि जिस प्रकार पिता अपने पुत्र के, 
पत्र अपने मित्र के, स्वामी अपनी स्त्री के अपराधों को क्षमा करता है, उसी प्रकार 
आप मेरे अपराधों को भी क्षमा कर दर 


कृष्ण की महिमा 
का ज्ञान 





भगवान्‌ को 
छ ऐसे अवसर पर ही भगवान्‌ की प्रतिज्ञा है-- 
प्रतिज्ञा ऐसे हो 
'सर्वधर्मान्‌ परित्यज्य मासेक शरण ब्रज । 
अहूं त्वां सर्वेपापेभ्यो सोक्षयिष्यासि सा शुच्ः है 
[ः 
| * गीता, ११-४१-४४ । 


* गीता, १८-६६ । 


रे भारतीय दशेन 


परम पवित्र ज्ञान का उपदेश देने के पूर्व शिष्य की परीक्षा करना अत्यावश्यक 
है। जब तक शिष्य सर्वात्मिना ज्ञान प्राप्त करने की अपनी उत्कट इच्छा न प्रकट करे! 
अहकार को दूर न करे, आत्मसमर्पण न करे, यथार्थ में शिष्य 
उपदेश प्रहग _ बने, तब तक गुरु का उपदेश उसे प्राप्त न होगा और उपदेश 
करने की योग्यता देना भी न चाहिए। यही वात हमें 'कठोपनिपद्‌ः में यमराज 
और नचिकेता के दृष्टान्त मे मिलती है। इस बातो से यह स्पष्ट है कि युद्धक्षतर 
में उपस्थित होने पर ही वह सुअवसर उपस्थित हुआ, जब 
आत्मोपदेश के भगवान्‌ अर्जुत को आत्मा' के अमर और अजर होने का उपदेग 
लिए उचित स्थान २ सकते थे। 
एक और वात है--कृष्ण भगवान्‌ ने भी इस अवसर को अपने हाथ से जाने त 
दिया। जिस प्रकार गुरु का मिलना कठिन हैं, उसी प्रकार सच्चे शिष्य का मिलना 
अमल कि भी कठिन है। अतएव अगतान्‌ ने उसी क्षण ज्ञान का उपदेश 
देना उचित समझा, क्योंकि सच्चे अधिकारी बन कर अर्जुन 
सुअवसर उपदेश ग्रहण करने के लिए हर तरह से उसी समय प्रस्तुत थे । 
सम्भव है कि इस अवसर का सदुपयोग न करने से, पुनः कोई आपत्ति आ सकती 
थी और कृष्ण उपदेश न दे सकते । इन बातो को मन में रखकर भगवान्‌ ने भी 
इसी अवसर पर अपना उपदेश देना उचित समझा। है 
रहा प्रशत समय की अल्पता का । उसके सम्बन्ध में यह ध्यान मे रखना चाहिए 
कि कृष्ण साक्षात्‌ परमात्मा के स्वरूप हे । इनके ही बनाये जगत्‌ के समस्त विषय हे । 
उपदेश के लिए इन की आज्ञा से नक्षत्र और तारे चमकते हे। ये ही काल-ह- 
समय स्वरूप हे, अर्थात्‌ देश और काल के निर्माता हें । अपने वास्तविक 
स्वरूप का परिचय इन्होने विश्वरूप-दशन में एवं अन्यत्र भी अनेक प्रकार से दिया है । 
अतएव एक क्षण को अनन्त काल में तथा अनन्त काल को एक क्षण में परिवर्तित करने 
877 33% 246 कौन कह सकता है कि गीता' के उपदेश के 
[्‌ ॥ होगा । उसकी माप करने वाले भी तो वही 


भगवान्‌ हे । अत यह प्रइन हमारे विचार में कोई बाघा नही दे सकता और यह प्रश्न 
भगवान्‌ के स्वरूप को न जानने वाले ही कर सकते हे, अन्य नही। 

इन वातो को ध्यान मे रखते हुए उपर्युक्त प्रश्नों का समाधान बहुत ही सरल 
है। गीता' जिस स्वरूप में हमारे सामने परम्परा से चली आती है, वही विश्वसनीय 
गीता की पुस्तक है और उन्ही सात सौ इलोको में 'गीता' के उपदेो दिये गये हें । 


भगवदूगीता में दार्शनिक विचार ७१ 


७ ९, 
गीता के मुख्य उपदश 
अर्जुन को अपने कत्तंव्य, अर्थात्‌ दुष्टो का नाश करने के लिए युद्ध करने का 
दिए उपदेश भगवान्‌ ने तीन प्रकार से दिया है--पारमार्थिक, व्याव- 
ने. झरिक तथा सामाजिक । 


धारमाथिक-दृष्टि' से कोई मरता नही है। आत्मा” अव्यक्त, अचल, अजर, 
अमर, सत्य, नित्य, अचिन्त्य, व्यापक है। जर्जर पुराने शरीर को त्यागना 'मरण' 
है और दूसरे अच्छे शरीर को स्वीकार करना जन्म है। इस 
4 किक नाश सार से किसी का नाश नही होता । आत्मा! का नाश किसी 
नहीँ होता प्रकार से नही होता ।' इन बातो को ध्यान में रखने से यह 
विश्वास करना चाहिए कि कौरवो का नाश नही होगा, केवल उनका स्थूछ शरीर 
बदल जायगा। अतएव युद्ध करने में कोई दोष नही है। 
व्यावहारिक-दृष्टि' से मात लिया जाय कि सभी जीव मरते और उत्पन्न होते हें, 
फिर भी ये सभी कौरव एक न एक दिन अवदंय मरेगे और इस समय तुम इनके नाश मे 
एक निमित्त मात्र होते हो; और भी एक बात है, हे अर्जुन ! तुम क्षत्रिय हो। क्षत्रियो 
के लिए धामिक युद्ध से बढकर कोई दूसरा कल्याणप्रद कर्म नही है। इस प्रकार के 
युद्ध को पाकर क्षत्रिय लोग सुखी होते हे । अतएव ऐसे युद्ध से विमुख हो जाना तुम्हारे 
लिए अधमं है, अयशस्कर है और पाप है। तुम्हारी निन्‍दा होगी । इससे तो मरना 
ही अच्छा है। फिर मरने के लिए ऐसे युद्ध से अन्यत्न कौन-सा अच्छा स्थान तुम्हें 
<सिलेगा ? इस युद्ध मे मरने से तुम्हे स्वर्ग सिल जायगा । इन बातो को सभी दृष्टिकोणों 
से सोचकर तुम्हें युद्ध करना उचित है। 
परम पद के जिज्ञासु को अपने कर्मो के फल की इच्छा कभी न करनी चाहिए । 
अनासक्त होकर कर्म को करते रहना चाहिए। यद्यपि गीता' में अन्त में ज्ञान को 
. ही सबसे श्रेष्ठ कहा गया है और ज्ञान की ही प्राप्ति से परम पद 
अनासक्त कम... प्राप्ति होती है, किन्तु कम और भक्ति के बिता ज्ञान की 
प्राप्ति नही हो सकती । बिना परा भक्त के ज्ञान भी नही प्राप्त किया जा सकता 


टी 
जआ १ जीता, २०११-२५ 
१ गीता, २-२६-३८ । 
है झीला. ४-33 ॥ 


७२ भारतीय दर्शव 


और यह भी सत्य है कि अनासक्त होकर कर्म किये विना भक्ति नहीं मिलती। 

इन तीनों का परस्पर अति घनिष्ठ और एक प्रकार से अविनाभाव सम्बन्ध है। * 

भक्त और भक्ति की महिमा गीता में स्वयं भगवान्‌ ने अपने मुख से अनेक 

रूपो में दिखायी है। भगवान्‌ ने कहा है कि वह परम पुरुष, जिसके अन्दर सभी भूत 

हूँ और जिसने समस्त विश्व का विस्तार किया है, केवल अनन्य 

भक्ति और भक्त ,दित से मिलता है! ।' जो भक्ति-पूर्वक मेरी सेवा करते हें, 

को महिमा उनके हृदय में में निवास करता हूँ और वे भी मेरे हृदय मे रहते 

है ।' भगवान्‌ के प्रति भक्ति होने के कारण ही अर्जुन ने विश्वरूप का दर्शन पाया ४ ः 

इसी तरह से अनेक प्रसगों में भगवान्‌ ने भक्त और भक्ति की महिमा का वर्णन किया 
है । भगवान्‌ अपने भक्त का समस्त भार अपने ऊपर छे लेते हे --- 


अनन्यादिचिन्तयन्तो मां ये जनाः पर्युपासते । 
तेषां नित्याभियुक्‍तानां योगक्षेमं वहाम्पहम्‌ ॥' 


अनासक्त कमे की महिमा गीता' में बहुत अच्छी तरह कही गयी है।' किसी भी दशा 

में कम से च्यूत न होना चाहिए, किन्तु अनासक्त होकर ही कर्म करना चाहिए ।* 
साधक को काम, क्रोध, छोभ तथा मोह से दूर रहना चाहिए । सुख और 

दुख में समान रूप से रहना चाहिए।* अपनी इन्द्रियो को तथा अन्त.करण को अपने 


* गीता, ८-२२ । 

* गीता, ९-२९ ॥ 

* गीता, ११-५४ । 

* गीता, १४-२६; ११-२९॥। 

+ गीता, ९-२२। 

* गौता, २-५५, ७१, ७२; ३-१९; ४-१९-२१ । 


अध्याय, ४, ५, १२, १७, १८; उमेश सिश्चन--हिस्ट्री ऑफ इंडियन फिलासफी, . 
भाग १३, पृष्ठ १४७-१००१ कि 


“ गौता, ४-१०; ५-२६; १ <-पुर।त 
* जीता, ४-२२१ 


भगवद्गीता में दाशशनिक विचार छरे 


वश में रखना चाहिए । भगवान्‌ में पूर्ण श्रद्धा रखनी चाहिए । भगवान्‌ की ही 

प्रसन्नता के लिए कर्म करना चाहिए। भगवान्‌ में ही आत्मसमपंण करना चाहिए । 

« ज्ञान की प्राप्ति करनी चाहिए और भगवान्‌ के साथ अपने को 

साधक के क्ेंव्य (कु समझना चाहिए । जिज्ञासु या साधक पवित्र होकर एकान्त 

म वास करे। थोडा आहार करे। कायिक, वाचिक तथा मानसिक सयम करे और 

वन को छोड अन्य किसी वस्तु में आसक्त न हो। अपने 

कि शरीर को इस प्रकार नियन्त्रित करे कि जिससे अन्तकाल में 

५93 केवल उन्हीं भगवान्‌ का स्मरण हो । इसके लिए जीवन भर 

, प्रयत्त करना चाहिए और स्मरण रखना चाहिए कि जीवन के अन्तिम क्षण में जो 
भावना हृदय में उत्पन्न होगी, वही आगे के जीवन को बनायेंगी --- 


'व॑ य॑ वाएपि स्मरन्‌ भावं त्यजत्यन्ते कलेवरस्‌ । 
त॑ तमेबेति कफौन्तेय. सदी तद्भावभावितः ४४ 


शोक और मोह से जब लोग पीड़ित होते हे, तब उन्हें अपने कर्तृव्य का ज्ञान नही 
रहता और वे अपने कल्याण के लिए कुछ भी नही सोच सकते, 
शोक-मोह की जैसा अर्जुन को हुआ था। उसी शोक और मोह को दूर करने 
निवृत्ति. क्ले लिए गीता' के उपदेश हे । यह बात भगवान्‌ और अर्जुन के 
ब्नोत्तर से प्रमाणित होती है । उपदेण देने के अनन्तर भगवान्‌ ने अर्जन से पूछा-- 
हे पार्थ ! क्या तुमने एकाग्र-चित्त से यह सब सुना ” क्‍या 

तुम्हारा मोह दुर हो गया ? 


अर्जुन ने उत्तर मे कहा-- 
हे अच्युत ! तुम्हारी कृपा से मेरा मोह दूर हो गया। मुझे 
ज्ञान प्राप्त हो गया । मेरे मन में कुछ भी सभ्य नही रहा। तुम्हारे 
कथन के अनुसार में कार्य करूँगा। 





ज गींता, २०६०-६६ | 
२ उप्तेश सिश्र--हिस्ट्री ऑफ इंडियल फिलासफो, भाग १, पृष्ठ १४६३-४२ 


१ जीता, <८-६॥ 
४ जीता, १८-७२-७३ ४ 


७४ भारतीय दर्शंत 


लक्ष्य तक पहुँचने के लिए प्राण और अन्त.करण दोनो को एक साथ मिल 

कर साधना क़रनी पडती है। यौगिक साधनाओं का अभ्यास आवश्यक है, जिसमें 

आसन, प्राणायाम, ध्यान, धारणा, आदि अष्टाग योग की प्रक्रिया 

योगास्थास की अक््यास नियम पूर्वक करना चाहिए ।' यही सक्षेप में गीता 
आवश्यकता 


के उपदेश हे । इन्हे जान लेने से और कोई जानने का विपय रह 
ही नहीं जाता, यह भगवान्‌ का अपना कथन है-- 


“यजजञारवा नेह भूयोश्न्यजुज्ञासव्यमवश्िष्यते 


निष्काम कर्म की महिमा बहुत बड़ी है। गीता” में इसी प्रकार के कम करने 
का उपदेश है । जो कामना और अहभाव का परित्याग कर कर्म करता है उसे ही 
शान्ति मिलती है,' वही परमानन्द को प्राप्त करता है,' वही यथार्थ में पण्डित है," वही 


सिह वीक सन्‍्यासी है और उसे कर्मजन्य वन्धन नही मिलता, वह 
सहिसा सभी पापो से मुक्त रहता है," ऐसे ही कर्म करने से अन्त.करण 
की शुद्धि होती है, वही योग की सिद्धि को प्राप्त करता है,* 
वही सात्विक कर्म करने वाला होता है । अतएवं जो कर्म किया जाय उसके फल 
के लिए कभी भी इच्छा नही करनी चाहिए और वह्‌ कर्म केवल कतेव्य की बुद्धि 
से ही करना चाहिए ।* सत्त्व, रजस्‌ और तमस्‌ से बना हुआ मनुष्य का शरीर है। 
जब तक मनुष्य के शरीर में रजोगुण रहेगा, मनृष्य को कर्म करना ही पडेंगा। 
ऐसी स्थिति में अपने कल्याण के लिए तथा लौकिक एवं पारलौकिक आनन्द की 
' गीता, ८-९-१३। 
* गीता, ७-२॥ 
* गीता, २-७१। 
“गीता, २-७२। 
+ गीता, ४-१९॥ 
5 गीता, ४-२०१ 
” गीता, ४-२१ 
“गीता, ५-११ 
* गीता, ६-४। 
* गीता, १८-२३। 
 * गीता, १८-८। 





भगवदगीता सें दार्शनिफ विचार छ्प 


प्राप्ति के लिए भगवान्‌ की प्रीति के लिए मनुष्य को सदँव निष्काम भावना से एवं 
' क॒तंव्य-बाद्ध से ही सभी कर्म करना चाहिए। 


मुक्ति की अवस्था 


,यह कभी नहीं भूलना चाहिए कि जीव को प्रत्येक कर्म का भोग करना पडता 
है, चाहे वह भोग इस जन्म में हो, चाहे दूसरे जन्म मे । जैसा कर्म होता है, वैसा 
ही उसका फल भी होता है। उचित और अनुचित कर्मों को पहचानने के लिए नीचे 
लिखी बातो का ध्यान रखना चाहिए । 

मनुष्य के जीवन का चरम रुक्ष्य है--आत्मा का साक्षात्कार करना, परम पद 

को पाना, परमानन्द को पाना, इत्यादि । इन सब का एक ही अर्थ है। इनकी प्राप्ति 

के लिए साघना करनी पडती है। अपने जीवन के सभी कार्यों को इसी रुृक्ष्य तक 

पहुँचने के लिए नियन्त्रित करना उचित है। अतएवं जिन-जिन 

उचित और अनु- यों के, छोटे या बडे, लौकिक या अलौकिक, करने से मनुष्य 

गे. अपने लक्ष्य तक पहुँचने के लिए अग्नसर होता है, वे ही कार्य 

अच्छे होते है, उन्हे ही पुण्य-कर्म' कहते हे, उन्हें ही धामिक कर्म” कहते हे और 

जिन कार्यो के करने से मनुष्य अपने लक्ष्य से दूर हटता है, वे अनुचित कर्म हे, 

पाप-कर्म' हे तथा अधमे के कार्ये' हें । 

इसके अनुसार जो लोग बहुत ही पवित्र कार्य करते हे, जिन्हे ज्ञान की प्राप्ति 

हो गयी है और जिनके कर्म 'ज्ञान' के तेज से दग्घ होकर भविष्य मे फल देने में असमर्थ 

है, उन लोगो के मरने पर उनकी जीवात्मा दिवयान मार्ग से 

परा गति सूर्य की रश्मि को पकडकर ऊपर की ओर जाती है और वहाँ 

से लौट कर पुन. इस ससार में नहीं आती है। उनके कर्मों का भोग समाप्त हो 
जाता है और उन्हें मुक्ति मिल जाती है। इसे 'परा गति' कहते हे । 

जो लोग साधारण रूप से अपना कर्म करते हैँ, कुछ पुण्य और कुछ पाप भी 

करते है, उनकी मृत्यु होने पर उनकी जीवात्मा पितृयान मार्ग से चन्द्रछोक' को जाती 

है और कुछ समय तक वहाँ रहकर पुन अवशिष्ट कर्म-वास- 

अपरा गति थाओ का भोग करने के लिए इस ससार मे छौट आती है। 

इसे 'अपरा गति कहते हे । इस मार्ग के अनेक भेद हे और भिन्न-भिन्न कर्मो के 
अनुसार जीवात्मा भिन्न-भिन्न मार्गों से भिन्न-भिन्न छोको में जाती है। 


| 


७६ भारतीय दशेन 


'रा गति' के भी कुछ भेद है । कोई जीव तो सीधे परम थाम में पहुँच जाते 
है और कोई अन्य लोको से होते हुए अन्त में परम धाम पहुँचते है । इस मार्ग में 
_ जाने वाले जीवो को 'सद्योमुक्ति' मिलती है और किसी को 
परा गति के भेद «प्रमुवित' भी मिलती है। इन जीवो का 'उत्क्रमण' होता है 
और ये सीधे ऊपर को ही जाते हे। 


इनसे भिन्न कुछ जीव है जो ज्ञान प्राप्त करते पर भी इसी संसार में रहते है 
और परमात्मा का साक्षात्कार करते हे । ये जीवन्मुक्त' कहे जाते हे । प्रारब्ध कर्म 
अल के अनुसार जब वर्तेमान शरीर सभी भोगो को समाप्त कर लेता, 
जे है, तब उस शरीर का क्षय होता है और तभी वह जीवन्मुकतत 
जीव स्वतन्त्र होकर अनन्तधाम में भगवान्‌ मे मिल जाता है। ऐसे जीव जब शरीर 
से रहित हो जाते है, तब वे विदेह मुक्त' कहें जाते हे । 


पदार्थों का विचार 


'गीता' कोई दशनशास्त्र तो है नही, फिर भी उद्देश्य इसका भी वही है, जो हमारे 
दशेनो का है। इसलिए उस परम पद की प्राप्ति के लिए गीता' में थोडा-सा मार्गे- 


प्रदर्शन है। इसमें उस परम लक्ष्य के स्वरूप का वर्णन तथा जगत के विषयो का 
भी कुछ वर्णन है। 


गीता में तीन भ्रकार के तत्त्वों का वर्णन है--(१) क्षर, (२) अक्षर औरोँ 


(३) पुरुषोत्तम । इस ससार के सभी जड-पदाथे 'क्षर' हे। इसे ही अपरा प्रकृति', 
लेक रे अधिभूत', क्षेत्र और 'अव्वत्य' भी कहते हें । विकारो का, 
भत्े करणो का तथा भूतो का यह मूल कारण है। आकाश आदि पाँच 
भौतिक परमाणु तथा पॉच तन्मात्राएँ विकार हे । मन, अहकार, 

बुद्धि, पाँच ज्ञानेन्द्रियाँ एव पाँच कर्मेन्द्रियां 'करण' कहलाती हें । इनके अतिरिक्त 
इनसे उत्पन्न राग द्वेष, सुख, दु ख, परमाणुओ का सघात, चेतना तथा घृति, ये 


५ हब 9 
क्षर' है। इन मे से पृथ्वी, जल, तेज, वायु, आकाश, मनस्‌, बुद्धि और अहकार, 
ये आठ भगवान्‌ की अपरा प्रकृति' के रूप है । 





* जीता, ७-४-५ ६ 


भगवदूगीता में दाशनिक विचार ७७ 


यह अपरा प्रकृति! भगवान्‌ के साथ अनादि काल से सम्बद्ध है। यह अवि- 
/ शुद्ध हैं। इससे बन्धन की प्राप्ति होती है। प्रलय के काल मे समस्त भूत इसी में 
कक लीन हो जाते हे और इसी से पुन. सष्टि के आरम्भ में उत्पन्न 
अपरा प्रकृति होते है । प्रकृति' को अधिष्ठान मान कर भगवान्‌ संष्टि 
की रचना करते है । इसी लिए भगवान्‌ ने इस प्रकृति को सम योनिर्महद्ब्रह्म और 
अपने को अहं बीजप्रदः पिता कहा है। “यह प्रकृति! भगवान्‌ की 'माया' से सर्वथा 
भिन्न है। इसी लिए भगवान्‌ ने स्वय कहा है कि अपनी प्रकृति” को अधिष्ठान मान 
कर अपनी माया' की सहायता से में ससार में अवतार लेता हँ-- 
प्रकृति स्वामधिष्ठाय संभवाम्पात्ममायया ।* 
अक्षर तत्त्व को 'जीव', परा प्रकृति', अध्यात्मा', पुरुष' तथा क्षेत्रज्ञ| भी कहते 
हैं। यह अपरा भ्रक्ृनति' से ऊंचे स्तर का है और यही जगत्‌ को घारण करता है ।* 
भूतो का कारण, भगवान्‌ का अश" तथा मरने पर एक शरीर 
परा प्रकृति के छोडकर दूसरे शरीर मे प्रवेश करने वाली और इन्द्रियो 
के द्वारा विषयो का भोग करने वाली यह भगवान्‌ की दूसरी प्रकृति” है। केवल 
अविद्या के कारण यह तत्त्व भगवान्‌ से भिन्न देख पडता है। यह उपद्रष्टा', 
साक्षी,, अनमन्ता', भर्ता, भोवता', महेश्वर और परमात्मा' 
जीव और ,+) कहलाता है। जीव और भगवान्‌ में वास्तविक भेद न 
भगवान में भेद 
श होने के कारण भगवान्‌ के सभी गुण जीव में भी है, परन्तु 
« >विद्या के प्रभाव से ये गुण जीवित-दशा में अभिव्यक्त नही होते । 


इनमें पुरुषोत्तर्मा प्रधान तत्त्व हू। इन्हें परमात्मा, ईश्वर, वासुदेव”, क्ृष्ण', 
प्रभु, 'साक्षी', महायोगेश्वर, ब्रह्म, अधियज्ञ', विप्णु, परम पुरुष, परम 


* गीता, ९-७॥ 

* गीता, ९-८ । 

* गीता, १४३, ३-४ । 

* गीता, ४-६ ॥ 

"गीता, ७-५ । 

* गीता, ७-६ । 

" गीता, १५-७। 

४ गीता, शकरभाष्य, १५-७॥ 


रे भारतीय दर्शन 


अक्षर, योगेश्वर', आदि भी कहते है। सभी भूतों को उत्पन्न तथा नष्ट करने वाले 
यही है। त्रिगुणमयी 'माया' इनकी 'दैवी शक्ति' है, जो सदेव इनके साथ रहती है। 
है यह माया' अचिन्त्य है, अतएव इसे न सत्‌' और न असत्‌' कहा 
दी गत हे जा सकता है। यह पुरुषोत्तम” सर्वव्यापी' है। इन्हीं की प्रभा 
से अन्य सभी वस्तुएँ प्रकाशित होती हें। यह निर्गुण होते हुए 
सभी गुणों का भोग करने वाले है । यह साकार और निराकार दोनो ही रूप में गीता 
में दिखाये गये है । यह सभी के अति निकट होते हुए भी सबसे दूर हे । अखण्ड होते 
हुए भी सभी जीवो में अलग-अलग विद्यमान हे । यह ज्ञानस्वरूप हे और ज्ञानी छोग ऐ 
इनका दर्दान पाते हैं । समस्त जगत्‌ इनमे छीन होता है। भिन्न-भिन्न पदार्थों में जो 
सार वस्तु है, वह इन्ही का रूप है। त्रिगुणातीत होते हुए भी तीनो गृणो को उत्पन्न 
यही करते है । योगनिष्ठ ज्ञानी से यह अत्यन्त प्रेम करते हे । वस्तुत. ज्ञानी इनके अपने 
ही स्वरूप हे। गीता के सबसे विशिष्ट तत्त्व यही है। भगवान्‌ ने स्वय कहा है कि 
मेरे इस स्वरूप को साक्षात्‌ करने वाले भक्त मेरे भाव को प्राप्त करते हे ।' भगवान्‌ 
का कहना है कि जगत्‌ की सभी जड़ और चेतन वस्तुएँ पुरुषोत्तम” के ही स्वरूप है । 
यही तो 'उपनिषद्‌! में भी कहा गया है--सर्व खल्विदं ब्रह्म” और गीता' में भी 
कहा गया है--- 
'सत्तः परतरं चान्यत्किश्न्चिदस्ति धनञ्जय ४ 
वबासुदेवः सर्विति ४ 


इसी वात को 'गीता' में अनेक वार अनेक रूप से भगवान्‌ ने कहा है।* प्रल्यकाल 


किन ।। # अअ 
में समस्त जगत्‌ प्रकृति” में लीन हो जाता है और प्रकृति' भगवान्‌ से अलय होकर 


रहती है । यही भगवान्‌ हे और इन्ही की विभूति अन्त और बाह्य जगत में सर्वत्र 
है। ज्ञान-दीप के द्वारा अपने भकतो के अज्ञान का नाथ कर उनके अपराधों को 
भगवान्‌ क्षमा करते है । 





है गीता, १४-१९ ॥ 
* गीता, ७-७।॥ 
* गीता, ७-१९। 


“ गीता, ६-२९-३०; ९-४। 
* गीता, ९-४-७॥ 


भगवदगीता में दार्शनिक विचार ७९ 


गीता के दसवे अध्याय में भगवान्‌ के स्वरूपो का जो वर्णन है, वह दिव्य” है, 
इसे 'विभूतियोग' के प्रदर्शन में उन्होने स्वय स्पष्ट बताया है। उन्होने अर्जुन से स्पष्ट 
कहा है कि मेरा जन्म और कर्म, सभी दिव्य हैं। इसीलिए 
भगवान्‌ ने अपने 'ऐश्वरं योगम को देखने के लिए अर्जुन को 
दिव्य चक्षु| दिया था ।' 


दिव्य रूप 


अपने अवतार के सम्बन्ध में भगवान्‌ ने स्वयं कहा है-- 


यिदा यदा हि घरसंस्थ ग्लानिर्भवाति भारत ॥ 
अम्युत्यानसघर्मस्थ तदात्मार्ं सुजाम्यहम्‌ ॥ 
परित्राणाय साधूनां विनाशाय च दुष्कृताम ॥ 
घर्मसंस्थापनार्थायथ. संधवाभि युग. युगे ४ 


मवतार का 
उद्देश्य 


अवतार के सम्बन्ध में एक बात ध्यान मे रखनी चाहिए कि जिस प्रकार प्रत्येक 
जीव को इस संसार में आने के लिए कर्म तथा पाँच भूतो की आवश्यकता होती है, 
उसी प्रकार जब भगवान्‌ अवतार लेने को होते है, तब उन्हें 
भी संसार में रहने के उपयुक्त एक शरीर ग्रहण करने के लिए 
साधुओ की रक्षा करने की, दुर्जतो का नाश करने की तथा 
धर्मं को स्थिर करने की इच्छा-शक्ति एवं पाँच भूतों की सहायता 


की अपेक्षा होती है। यही बात उन्होने स्वयं कही है--- 

धचप्रकृति स्वामधिष्ठाय सम्भवाम्यात्ममायया ।' 
इसी कथन से यह भी स्पष्ट है कि प्रकृति' और माया शब्द का गीता में भिन्न अर्थो 
में प्रयोग किया गया है। 


इन्ही बातो से यह भी स्पष्ट है कि भगवान्‌ जगत्‌ के खष्टा हैं, यह अपनी माया' 
से कभी भी अलग नही होते । यह स्वय आप्तकाम' है, फिर भी यह कर्म करने 


अवतार के लिए 
दो वस्तुओं की 
आवश्यकता 





* गीता, ११-८॥ 

* गीता, ४-७-८ १ 

* गीता, ४-६ 

४ उमेश मिश्र--हिस्द्री आफ इंडियन फिलासफी, भाग १, पृ० १७०-१७८। 


८० भारतीय दर्शव 


से विरत नहीं होते। अपने कर्मो के द्वारा संसारी छोगो को कर्म करने की शिक्षा 
देने के लिए ही भगवान्‌ स्वय कम करते है । यही वात भगवान्‌ ने अर्जुन से कटी ॥ 
« है--हे पार्थ ! इस जगत्‌ में मुझे कुछ भी करने को नहीं हैं, 
भगवान्‌ के कर्म फट हैँ। क्योकि मनप्य ही अनुसरण 
करने का लक्ष्य कर ह हे की 2208 आर कोक के लक! 
करते है और में यदि निष्क्रिय होकर बैठ जाऊं, तो सभी कम 
करना छोड देगे, और ससार में अनर्थ हो जायगा । इससे उत्पन्न दोप मेरे ही होगे, 
क्योकि जो बड़े लोग करते है, वही अन्य लोग भी अनुकरण करते है ।' 
भगवान्‌ स्रष्टा और साधुओ के रक्षक तथा श्रम के पालक हैं । वह सभी मनुष्यों 
को अच्छे कर्म करने का न केवल उपदेश देते है, अपितु अपने कर्मो के द्वारा आदर्श | 
. प्रस्तुत करते है। अतएव यह ससार के कल्याण के लिए मार्गे- 
भगवान्‌ के कर्म ....« न मु तरह 
5 प्रदशक भी हे। भकतो की रक्षा के लिए यह संवंदा सव तरह 
से तैयार रहते हे। ज्ञान के तो यह स्वरूप ही हे। इस प्रकार पुरुषोत्तमरूप 
भगवान्‌ #्रष्ण' दार्शनिक परम तत्त्व हे, सामाजिक सर्वश्रेष्ठ नियन्ता हैँ तथा 
लौकिक जगत्‌ को कल्याणपथ के प्रदशेक हे एवं धर्म के पालक तथा सस्थापक् भी 
न हँ। इन वातो से यह स्पष्ट है कि गीता के जो 'परम तत्त्व' हैं 
वे सक्रिय तत्त्व हैं, वेदान्त के ब्रह्म के समान अवाड्मनसगोचर' 
नहीं हें। इसी लिए अद्वत का जो रूप गीता में है, वह एक 
स्वतत्त्र है और शाकर वेदान्त से सर्वथा भिन्न है। 
गीता में बासुदेव परम तत्त्व' हे। मनुष्यरूप में होते हुए भी यह दिव्य! हे । 
एक ही समय में अखण्ड और पूर्ण ब्रह्म होने के कारण यह निर्गुण और सगुण दोनो ही ) 
बलि अर अपनी शक्ति तथा स्वरूप का सदेव ज्ञान रहता हैं। 
त्र्व प ने भवत को ज्ञानमार्ग के तथा कतंव्य के उपदेश देने के लिए 
हि आप रहते हैं और अपने भक्‍तो के लिए कुछ छिपाते 
0 की बल कस ० ४2 उनकी रक्षा और कल्याण का समस्त 
उत्साहपूर्ण हू और मनृप्य को कतंव्यपथ पर लक हे हे हक 0 से 
5 पृवक प्रंरणा करते ह। कतंव्य 


का पारून किस प्रकार करना चाहिए, इस बात को भगवान ते 
» न्‌ स्वयं अपने कर्मो के द्वारा 
भक्‍तो को दिखा देते है । 


अद्देत तत्त्व 





* गीता, ३-२१-२४। 


भगवदगीता में दार्शनिक विचार ८९१ 


क्षत्रिय के लिए युद्ध करना अपना मुख्य कर्तंव्य है, इस उपदेश से यह स्पष्ट है कि 
'फैगवान्‌ वर्णाश्रमधर्म' के प्रतिपालक है । दूसरों के धर्म का अनुसरण करना कितना 
बंध त भयकर और अनर्थकारी है, यह भी भगवान्‌ ने कहा है। अपने 
धर्म के लिए मरना भला है, किन्तु उसका त्याग नही करना 


चाहिए । भगवान्‌ ने कहा है-- 
'श्रेयान्‌ स्वधर्मों विगुणः परधर्मात्‌ स्वनुष्ठितात्‌ । 
स्वधर्से निधन श्रेयः परधर्मों भयावहः ॥४ 
गीता' में वासुदेव” तथा भगवान्‌” के स्वरूप का वर्णन देखकर यह मालूम 
है है कि गीता' प्राचीन भागवत सम्प्रदाय से विद्येष सम्बन्ध रखती है। अतएव 
बैष्णवों इसे बेष्णव-आगरम' का ग्रन्थ कहा जा सकता है। दूसरी बात यह 
गीता देब्णयों है कि महाभारत के नारायणीय खण्ड” के अन्तर्गत गीता का 
का आगस पाठ है। इन बातो से यह कहा जा सकता है कि जो अद्वैत मत! 
इस ग्रन्थ मे वणित है, वह शाकर वेदान्त के अद्वंत' से भिन्न है। 
इस प्रकार यद्यपि गीता कोई दर्णन-शास्त्र नही, किसी दार्शनिक मत का प्रति- 
पादन करना इसका उद्देश्य नही, फिर भी कत॑व्यपथ को प्रदर्शित करने के उद्देश्य 
से भगवान्‌ ने मनुष्य-जीवन के धर्म, अर्थात्‌ कर्तव्य का तथा दर्शन के चरम लक्ष्य का 
एवं दु ख की आत्यन्तिक निवृत्ति के उपाय का सुन्दर उपदेश इस ग्रन्थ से दिया है । 
निष्पक्षपात दृष्टि से इसके उपदेशो को पढने से एव मनन करने से यह मालूम होता 
हे कि यह जीवन की झझटो में फंसे हुए छोगो का उद्धार करने वाला एकमात्र ग्रन्थ 
है। यह वास्तविक तत्त्व का प्रतिपादन करता है। अतएवं इसका किसी भी मत से 
सम्बन्ध नही है और फिर भी यह सभी को प्रसन्न करने वाला ग्रन्थ है। यह सभी 
स्तर के साधको के लिए, ज्ञानियो के लिए, साधारण लोगो के लिए, एक अपू्व ग्रन्थ 
है, जिससे सभी की श्रद्धा है, भक्ति है तथा विश्वास है। इस प्रकार का सर्वाज्धिपूर्ण 


ग्रन्थ हमारे साहित्य मे दूसरा नही है। 





१ गीता, ३-२५ ॥ 
भा० द० ६ 


चतुर्थ परिच्छेद 


चार्वाक-दशन 


पहले ही कहा गया है कि जीव की सभी क्रियाएँ केवल अपने दु ख को दूर करडे- तु 

के लिए होती हैं और यह सभी को मालूम है कि आत्मा के दर्शन' से ही दु ख की निवृत्ति 
होती है । यही कारण है कि सभी आत्मा' की खोज करते हें और 

उपकेत उसके दर्शन के लिए साधनो को ढूढते हे । कहने की आवश्यकता 

नही कि सभी जीवो की बुद्धि एक-सी नहीं होती । अपनी-अपनी बुद्धि के अनुसार 
लोग आत्मा' की खोज करते है। उद्देश्य तो सभी का एक है, मार्ग भी एक ही है, 
री परन्तु बुद्धि के विकास के भेद से तथा रुचि के भेद से एक को 
5 खटाई खा कर, तो दूसरे को मिठाई से, तीसरे को तिक्त रस से 
दादा आकर मिलता है और दुख की निवृत्ति मालम होती है। अत 
जिससे दु ख की निवृत्ति मालूम होती है, उसे ही आत्मा” समझ लेना स्वाभाविक है। 


परन्तु यह भी अनुभव का विषय है कि जिसको आज एक वस्तु से ढु.,ख की 
निवृत्ति होती है, तो कछ भी पुनः उसी से उसकी दु ख-निवृत्ति होगी, यह निश्चितेक- 
शी नही है । इसी प्रकार जिसे प्रिय होने के कारण आज हमने 
आत्मा समझा है, वह पुन कल भी मुझे प्रिय होगा तथा 
उसे हम पुन. कल भी आत्मा' समझेगे, यह भी निश्चित नहीं है। ज्ञान स्थिर नहीं 
रहता । कोरक में से जिस प्रकार पुष्प क्रजश. विकसित होता है, उसी प्रकार जीव 
में भी ज्ञान का क्रमिक विकास होता है। इसलिए उस क्मिक विकसित ज्ञान के 
प्रतिक्षण भिन्न होने के कारण हमारी दृष्टि भी प्रतिक्षण भिन्न होती रहती है । यह 
स्वाभाविक बात है। ऐसी स्थिति में भी 'चरम लक्ष्य' एक ही एवं स्थिर रहता है, 
यह नहीं भूलना चाहिए । द 
इस प्रकार जीवन के विकास से एक निम्नतम स्तर हे जहाँ हमारी बुद्धि न 
रपूल है । उस बद्धि के अनुसार अत्यन्त स्थूछ ही वस्तु का ज्ञान हमें प्राप्त होता है । 


चार्वाक-दर्शन . ८३ 


हमारी बुद्धि सबसे नीचे की सीढी पर खड़ी होकर आत्मा' की खोज मे, सुख की प्राप्ति 

है लिए व्यग्न है। ससार में आने पर जीव का यह प्रथम अनुभव है और इस सीढी 

आफ कक पर खडे हो कर जो कुछ उसे अनुभव होता है उसका विग्दर्शन 

» 5 यहाँ हमे कराना है। इस स्थिति में जो ज्ञान है, उसी के अनुसार 

स्थरुतम दृष्टि वाला दर्शन चार्वाक-दर्शन! के नाम से प्रसिद्ध है । इसके अनुसार 

हमें केवल स्थूछतम वस्तुओं का ही ज्ञान होता है। 

इस मत के आदि प्रवर्तक बृहस्पति कहे जाते हे । शुक्राचार्य की अनुपस्थिति 

है. । दानवो को बृहस्पति ने इस मत का उपदेश दिया था। यह मत पहले सूत्रों में 

रचित था । अतएुव इन चुत्रो को बाहंस्पत्य सूत्र! और इस दर्शन 

के कै को .ाहंस्पत्य दर्शन भी कहते हँ। किसी का कथन है कि 

प्वतक '्ार्वाक' नाम के एक ऋषि ने, जिनकी चर्चा महाभारत मे है, 

इस मत को चलाया । पुण्य, पाप तथा परोक्ष को न मानने वाला भी चार्वाक' का 

अर्थ है। मधुर वचन (चारु वाक) वाला मत भी चार्वाक का अर्थ किया जाता है । 
लोकायत' लछोकायतिक', बाह्य नामो से भी यह दर्शन प्रसिद्ध है। 

यह मत कब से चला, यह किसी लिखित प्रमाण के आधार पर नही कहा जा 

सकता, किन्तु जैसा पूर्व मे कहा गया है, यह हमारे ज्ञान के विकास का सबसे प्रथम 

रूप है। ऐसी स्थिति में यह सब से प्राचीन मत है, ऐसा कहने 

चार्वाक मत का में हमे कोई आपत्ति नही देख पडती | विद्वानो का कहना है कि 

आरस्भ ऋग्वेद मे' इस मत की चर्चा है। बृहदारण्यक में याज्ञवल्क्य 

ने अपनी स्त्री मैत्रेम्ती को इस मत का उपदेश दिया है कि इन्ही पाँचो भूतो के 

मिलने से ज्ञान उत्पन्न होता है और फिर नष्ट हो जाता है। मरने के परचात्‌ ज्ञान 

नही रह जाता ।' 

इवेताइवतर उपनिषद्‌ में सृष्टि की. उत्पत्ति के कारण के सम्बन्ध मे अनेक मत 

दिये गये हे । इनमें से कुछ मत, जैसे 'कालवाद', स्वभाववाद', “नियतिवाद' तथा 

यदुच्छावाद' 'भौतिकवाद' के ही प्रतिपादक है । इससे यह स्पष्ट 

प्राचीन रूप जता है कि इस सिद्धान्त के अनेक रूप थे और व्यापक रूप में 





१ ७-८९-८ । 
१ एतेन्यो भूतेम्य. समुत्याय तान्येबानुविनश्यति न प्रेत्य संज्ञास्तीति! २-४-१२ । 


न 


८ भारतीय दर्शन 


हमारे बास्त्रों में इसकी चर्चा भी पायी जाती है। इसी सम्बन्ध में उपर्युक्त वादों 
का सक्षिप्त परिचय यहाँ देता उचित मालूम होता है। 


एक प्रकार से भाग्याधीन विचार वालों का यह 'कालवाद' सिद्धान्त है। हमारे 
जीवन की सभी घटनाएँ भाग्याधीन ही है, यही इनका कथन है । युक्ति या तक कग 
तथा कार्यकारणभाव का स्थान इनके मत में नहीं है। शकरा- 
चार्य ने तो यहाँ काल' का अर्थ स्वभाव या प्रकृति! किया है । 
इसके अनुसार यह कहा जाता है कि सभी कार्य अपने-अपने स्वभाव से ही होते हे, 
किसी कार्य के होने मे किसी अन्य बस्तु की अपेक्षा नही होती | वरदराज मिश्र आदि. 
विद्वानों का कहना है कि सभी सामग्री के रहते हुए भी का्ये की उत्पत्ति नहीं होती 
है, जब तक उस कार्य के होने का समय नहीं आता । इसमें किसी युक्‍्ति की तथा 
कार्यकारणभाव की अपेक्षा नही हे। इस मत का उल्लेख ईश्वरक्षण्ण ने साख्य-कारिका' 
से, वात्स्यायत ने कामसूत्र” मे, गौडपाद ने 'कारिका'" में, उदयोतकर ने न्याय- 
वात्तिक” में किया है। 
स्वभाव का अथे शकराचार्य ने पदार्थानां प्रतिनियतशक्तिः', अर्थात्‌ 'प्रत्येक 
पदार्थ में निहित एक अपनी शक्ति', जैसे जल में शैत्य, अग्नि में उष्णत्व, किया है। 
शकरानन्द का कहना है कि 'काल' भी स्वतन्त्र नही है। यदि 
स्वभ्ावराद दल में दहन करने की शक्ति न हो तो क्या 'काल' अग्नि से 
किसी को जला सकता है ? अतएव 'कालवाद' की अपेक्षा स्वभाववाद' में प्रगतिशील 
विचार है। इस मत में भी यूक्ति का कही स्थान नहीं है । 
एक बात इसमे विचारने की है कि यद्यपि स्वभाववाद' से युक्ति का लव 
नही है और दाशनिको ने इसका तिरस्कार भी किया है, तथापि यह देखा जाता है कि 
स्वभाव की. सिं में स्वभाव पर निर्मर हो जाना और 'कार्यकारणभाव 
व्यापकता को न मानना अनुचित तथा अप्रगतिशील बिचार अवश्य हैं, 
किन्तु मनुष्य की विचारशक्ति तो सीमित है और किसी 


कालवाद 





५ कुसुमाण्जलियो£: - 
ज्जलिवोधिनी, पृ० ८ (बनारस, सरस्वतोभवन संस्करण) । 
“ कारिका, ५०। 


7 २-३५-३७। 
४ गौड़पादकारिका, ८। 
+४-१-२११ 
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वस्तु के सम्बन्ध में विचार करते-करते अन्त में तो स्वभाव” की शरण लेनी ही 
॥। पडतती है। अतएवं यह कम महत्त्व का सिद्धान्त नही है। प्राचीन काल मे यह एक 
बहुत व्यापक सिद्धान्त था, इसका उल्लेख बौद्ध तथा जैनो के ग्रन्थों में भी पर्याप्त रूप 
में है।' भट्ट उत्पल ने बृहत्सहिता' की टीका' में भी इसकी चर्चा की है। उज्जवल- 
दत्त ने तो इसके दो विभाग किये हें--निसर्ग और स्वभाव।' व्यायसृत्र” से भी 
इसका उल्लेख है। इस प्रकार यह मत एक समय में बहुत व्यापक था। 
नियतिदाद--यह एक प्रकार से आकस्मिकवाद' का ही स्वरूप है। इस 
सिद्धान्त मे कृति! और 'पुरुषकार' का कोई भी स्थान नही है। सभी घटनाएँ पूर्व से 
! ही नियत हे और वे ही होती रहती है । किसी के पौरुष की अपेक्षा नही है । 
यवृच्छादाद--शकराचार्य ने यदुच्छावाद' का आकस्मिक घटनाओ के साथ 
ऐक्प मानता है। इस मत में भी कार्यकार॑ंणभाव नही माना जाता। अमलानन्द सरस्वती 


ने इसकी स्वभाववाद' से भिन्न अर्ध में व्याख्या की है। 
महाभारत” में देहात्मवाद' का, अर्थात्‌ स्थूल शरीर ही आत्मा' है, इस मत 
का विस्तृत विचार है। इस मत वाले प्रत्यक्षमात्र को प्रमाण मानते हें। आगम 
तथा अनुमान प्रमाणों का स्थान इनके मत में नहीं है। भूतों 
लि नर के सघटन से चैतन्य उत्पन्न होता है। स्मरणशक्ति भी भूतो 
रामायण स॑ के सघटन से उत्पन्न होती है। भोकतृत्व भूतो मे है। चार्वाके 
भोतिकवाद का नाम महाभारत में आया है। 
'वाल्मीकीय रामायण” में लोकायतिको का उल्लेख है कि ये लोग असत्य बातो 
का प्रचार करते थे और अपने को ज्ञानी समझते थे । 'मनूसहिता' तथा अन्य पौराणिक 
ग्रन्यो में भी इस मत का उल्लेख हैं। 
* सरस्वतीभवनसंस्कृत स्टडीज़, खण्ड २, पृ० ९७; उमेश मिश्र-हिस्द्री ऑफ 
इंडियन फिलासफी, भाग १, पृष्ठ, २०३-२०५॥ 
+ 9.७॥ 
* न्यायकोदा, पु० ९७१ द्वितीय सस्करण। 
४ ४-१-२२। 
+ भामती-कल्पतरु, २-१-३३॥ 
5 शान्तिपवे-मो क्षघर्स, २१८-२२-२९ । 
» झयोध्याकाण्ड, १००-३८-३९॥ 
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साहित्य 


ह् 
इस मत का कोई स्वतत्र ग्रन्थ नही मिलता | कहते हे कि वृहस्पति ने इसके 
सिद्धान्तो को लेकर एक सूत्र-प्रन्थ बनाया था, जिसके कुछ सूत्र हमें भिन्न-भिन्न ग्रन्यो 
मे मिलते हे, उनका उल्लेख यहाँ किया जाता है--- 
घ॒हस्पति के सुत्र--- 
(१) भथातः तत्त्वं व्याख्यास्यामः--अब हम इस मत के तत्वों का निरूपण 
करेंगे । 
(२) (ृथिव्यापस्तेजोबायुरिति तत्त्वानि--पृथ्वी, जल, तेज, वायू य॑ चार 
तत्त्व हे । 
(३) तत्समुदाये शरीरेन्द्रियविषयसंज्ञा--इन्ही भूतो के सघटन को घरीर, 
इन्द्रिय, तथा विपय नाम दिया गया है। 
(४) तिम्यइचैतन्यम्‌'--इन्ही भूतो के सघटन से चैतन्य उत्पन्न होता है । 


(५) 'किण्वादिस्यो सदशक्तिवद्‌ विज्ञानम्‌/--जिस प्रकार किप्व आदि अन्न 
के सघटन से मादक शवित उत्पन्न होती है, उसी प्रकार इन भूतो के सघटन 
से विज्ञान (चैतन्य) उत्पन्न होता है । 

(६) भूतान्येव चेतयन्तें--भूत ही चैतन्य” उत्पन्न करने का कार्य करते हें ५, 

(७) चेतत्यविशिष्ट: कायः पुस्ष/--चैतन्य-युक्त स्थूल शरीर ही 
आत्मा' है। 

(८) जलबुदबुद॒ज्जीवाः--जल के ऊपर जैसे बबूले देख पडते हे और शीक्र 
ही आप से आप वे नप्ट हो जाते हे, उसी प्रकार जीव है । 


(९) परलोकिनोध्भावात्‌ परलोकाभावः--परलछोक मे रहने वाले कोई नहीं 
होते, अतएव परलोक ही नही है। 


(१०) सरणमेवापवर्ग/--मरण ही मोक्ष है। 


* 'विज्ञानम्‌' के स्थान पर 'चेतन्यम्‌' भी कहों-कहीं पाठ है। 
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(११) धूर्तप्रापस्त्रयी स्वर्गोत्पादकत्वेन विशेषाभावात्‌---स्वर्ग का सुख धूतों 
के प्रछाप-जन्य सुख से भिन्न नही है, इसलिए स्वर्ग (सुख) को देने 
वाले तीनो वेद” वस्तुतः घूर्तों का प्रछाप ही हैं । 

(१२) “अथकासो पुरुषाथों--अर्थ और काम ये दोनो पुरुषार्थ हें। 

(१३) दण्डनीतिरेव विद्या (अन्न वार्ता अन्तर्भवति) ---राजनीति ही एकमात्र 
विद्या है, इसी में कृषिशास्त्र भी सम्मिलित है। 

(१४) प्रत्यक्षमेव प्रसाणम--अत्यक्ष ही एकमात्र प्रमाण है। 

ह। (१५) लोौकिको मार्गअनुसतंव्य:--साधारण लोगों के मार्ग का अनुसरण 
करना चाहिए । 
इन्ही बातो का उल्लेख पूर्वपक्ष के रूप में हमे शास्त्रों में मिलता है । भट्ट जयराशि 
के तत्त्वोपप्लव मे इस मत का विशेष विचार है। 
तत्त्वों का विचार 
यद्यपि उपर्युक्त सूत्रों मे ही इनके सिद्धान्तों की सभी बातें कह दी गयी हे, 
तथापि इनकी व्याख्या की भी कुछ आवश्यकता है । अतएवं इनके मन्तव्यों के सम्बन्ध 
में सक्षेप में विवेचना यहाँ की जाती है-- 
चार्वाक लोग स्थुछतम विचार वाले हे । ज्ञान के विकास की प्रथम सीढी पर 
चढ कर ये लोग 'आत्मा' की खोज करते हे । ऐसी स्थिति में स्थूल दृष्टि से जो पदार्थ 
इनके सामने आते हे उन्हें ही ये लोग प्रमेय” मानते हे । वास्तव 
प्रमेय विचार जे यही ठीक भी है। जो पदार्थ जिसकी दृष्टि में आता है, उसे 
ही तो वह सत्य मानेगा, फिर आँख की देखी हुई वस्तु को कोई कैसे न माने ? आँख 
ही तो सबसे अधिक विश्वसनीय देखने की इच्धरिय है। इसलिए इनके सिद्धान्त मे 
पृथ्वी, जल, वायु तथा तेज ये ही चार पदार्थ ससार में प्रमेय' माने जाते हे। इन्ही 
से इस जगत्‌ की प्रत्येक वस्तु बनती है। 
किन्तु इस सिद्धान्त के समर्थकों में भी, एक ही सीढी पर रहने पर भी, क्रमशः 
ज्ञान का विकास होता ही रहता है। अतएवं इनके अन्तर्गत भी अनेक भेदान्तर 


हैं) जिनका विचार आगे किया गया है। यही कारण है कि इनके एक दूसरे दल 





१. वार्ता दण्डनीतिद्ें विद्ये--इति बाहस्पत्या:-काव्यसीमांसा, पु० ४ । 
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ने आकाश, प्राण और मनस्‌ को भी जगत्‌ के पदार्थों में मान छिया। इनके मत में 
आकाश को आवरण का अभाव' कहते है। यह हमारे भरीक 
में नहीं रहता ।' प्राण और मनस्‌” उपनिपद्‌ के अनुसार 
अभाव आकाश _ जैतिक पदार्थ हे और चार्वाक ने प्रायः इनके भीतिक होने के 
ही कारण इन्हे अपना पदार्थ स्वीकार किया है। 


आवरण का 


प्रभेयो का ज्ञान प्रमाण के द्वारा होता है । प्रमाण की संख्या प्रमेयो के स्वभाव 
पर निर्भर है। जितने ही प्रमाणो से प्रमेयो का ज्ञान हो जाय, उतनी ही सख्या में 
प्रमाणो को स्वीकार करना चाहिए। चार्वाकों में अति मूढ अवस्था 
वाले पृथ्वी, जल, वायु और तेज, ये ही चार प्रमेय” मानते हे । 
इन चारो का ज्ञान एक मात्र प्रत्यक्ष' प्रमाण के द्वारा होता है । जिन वस्तुओं का 
प्रत्यक्ष नही होता, उनका अस्तित्व ये लोग नही मानते अथवा उनकी सम्भावना 
मात्र मानते है, परन्तु उनमें प्रामाण्य ज्ञान नही मानते । अतएव चार्वाक के लिए एक- 
मात्र प्रमाण प्रत्यक्ष है। आकाश और मन को भी स्थूल बुद्धि से प्रत्यक्ष के द्वारा 
ये लोग जान लेते हे । 


प्रमाण 


पहले ये केवल चक्षु से देखने को प्रत्यक्ष! कहते थे, किन्तु ज्ञान के क्रमिक विकास 


से अन्य इन्द्रियो के द्वारा भी, अर्थात्‌ कान, नाक, त्वक्‌ तथा 
जिद्ना के द्वारा भी, प्रत्यक्ष! मानने छगे। इस प्रकार प्रत्यक्ष 
प्रमाण पाँच प्रकार का माना जाने लगा। 


प्रत्यक्ष के भेद 


यद्यपि सभी शास्त्रकारो ने एक मात्र प्रत्यक्ष प्रमाण' मानने के कारण चार्वाकों 

की बहुत निन्‍दा की है और अनेक प्रकार से इनका खण्डन किया है, परन्तु उन छोगो 
ने अपने-अपने दृष्टिकोण से चार्वाक के स्थान को देख कर उनके मत का तिरस्कार 
न किया है। हरी वात यह है कि अपने मत की पुष्टि के लिए 
का अभिप्राय. * जिज्ञासुओ को श्रद्धापूवंक अपने मत को समझाने के लिए 
की दूसरे के मत का खण्डन करना पडता है, परन्तु इसका यह 

अभिप्राय नही है कि जिस मत का खण्डन किया है वह मत वास्तव में अजुद्ध है। यदि 





' सिद्धान्तविन्दु, पृ० ११९, चौदम्भा संस्करण । 
 छान्दोग्य उपनिषद्‌, ६-५-१। 
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ऐसा न किया जाय तो जिज्ञासु का मम भिन्न-भिन्न दर्शनों की ओर चले जाने से 


कैंवचलित हो जायगा और उसे किसी भी दर्शन का पूर्ण ज्ञान न हो सकेगा। वस्तुतः एक 


दर्शन का दृष्टिकोण दूसरे के दृष्टिकोण से सर्वंथा भिन्न है। अतएव दोनो के सिद्धान्त 


में भेद होना ही स्वाभाविक, उचित और सत्य है। 
इन सब बातों के होने पर भी यह ध्यान में रखना चाहिए कि यथार्थ में सवथा 
एवं सबसे अधिक विश्वसनीय एंक मात्र प्रमाण तो प्रत्यक्ष! ही है । जब तर किसी वस्तु 
का प्रत्यक्ष प्रमाण के द्वारा ज्ञान नही होता, तब तक उस वस्तु 
“मत्यक्ष श्रमाण क सम्बन्ध मे जो ज्ञान होता है, वह सन्देह से मुक्त नही है। 
उसे केवल सम्भावित' कह सकते हूँ, परन्तु विश्वसनीय तो प्रत्यक्ष होने पर ही हो 
सकता है। यही कारण है कि आत्मा को दिखने के लिए वेद ने कहा है। देखने 
का अर्थ है प्रत्यक्ष प्रमाण का गोचर करता । विना प्रत्यक्ष के, बिना साक्षात्कार 
के किसी वस्तु का वास्तविक ज्ञान नही होता । यही कारण है कि शकराचार्य को 
भी ब्रह्म को जानने के लिए अपरोक्षानुभूति' ही मानती पड़ी । 


इसी के साथ-साथ यह भी विचार करना उचित है कि अनुमार्न और उपमान' 
स्व॒तन्त्र प्रमाण नही हे । ये प्रत्यक्ष" के ही आधार पर प्रमाण माने जाते है। 
हे आगम' या शब्द! प्रमाण तो वस्तुत प्रत्यक्ष! ही प्रमाण है। 

प्रमाणों का. ऋषियों ने प्रत्यक्ष प्रमाण के द्वारा साक्षात्‌ : अनुभव कर जो 
89002 कुछ कहा है या लिपिबद्ध किया है, वही तो आज आग्रम 

| ण' है। इस प्रकार विचारने से यह स्पष्ट है कि वस्तुत प्रत्यक्ष! ही एक सबसे 
अधिक श्रद्धा के योग्य, प्रामाणिक, सर्वतन्त्र और विश्वसनीय प्रमाण है। यही बात 


लोक में भी देख पडती है। 
उत्पत्ति की प्रक्रिया 


ये छोग प्रलय में विद्वास नहीं करते । अतएवं इस-ससार को उत्पन्न करने 


के लिए ख्रष्टा आदि की इन्हें अपेक्षा ही नही है । सृष्टि आप से आप या माता-पिता 
की परम्परा से हो जाती है। इसके लिए किसी स्रष्टा या 


“0 ईइवर &इवरेच्छा या अदृष्ट आदि के मानने की आवश्यकता नही 
है । घट, पट, आदि की उत्पत्ति के सम्बन्ध में इनका कहना है कि क्षिति, जरू 
आदि भूतों के सबसे छोटे-छोटे त्रसरेणु-हूप कणों के सस्थान-विशेष से घठ आदि 
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पदार्थ बनते है। इनके मत में सयोग” या समवाय' के हारा कणों का अवश्व- 
अवयवी-रूप में सघटन नहीं हो सकता, क्योंकि ये तसरेणु' क्षणिक ह। एक लर्फ 
के वाद ये नप्ट हो जाते हैं । अतएवं इनसे अवयवी' नहीं वन 
सकता । त्रसरेणुओ के सस्थान-विशेष या केवल संघटन मात्र 
से ही वस्तुएँ बनती हे। रूप, रस, गन्ब, आदि गुण भी पृथ्वी, 
जल, आदि भूतो के ही सस्थानों के द्वारा बनते है । 


संयोग तथा 
समदाय 


घरीर मे जो चैतन्य या प्राण है, वह भी भूतो के सस्थान-विशेप से ही उत्पन्न 
होता है। इनकी उत्पत्ति यदुच्छावश होती है, किसी कारण-विशेष से नहीं । जिस्‌.. 
प्रकार दो-चार वस्तुओ के मिला देने से उनमे प्रत्येक मे कोई मादकता रावत से 
बन रहने पर भी उनकी सम्मिलित अवस्था में वह शक्ति उत्पन्न हो 
न  उत्य जाती है, उसी प्रकार भूतो के सघटन-विशेष में अचानक चितन्व 
उत्पन्न हो जाता है। इसी से यह भी सिद्ध है कि जीवन के 
लिए उसके पूर्व-जीवन की आवश्यकता नही है । जिस प्रकार वर्षा के समय में मेढक 
या छोटे-छोटे कौडे मकोड़े आप से आप भूतो से उत्पन्न हो जाते हे, उसी प्रकार 
मनुष्य आदि जीवो में भी चेतन्य' अचानक उत्पन्न हो जाता है। 


त्रसरेणु क्षणिक हे, उनसे बने हुए पदार्थ या जीव के शरीर भी क्षणिक हैं, 
उरी दाग के वाद पूवे-णरीर के न रहने पर पूर्व-शरीर- 
हारा स्मृति ये कार्यो का फल या स्मरण आदि 'सस्कार' के द्वारा माना 

हे जाता हे । 
आाचास्त्ास्त्र के सम्वस्ध में इतका सिद्धान्त प्रत्यक्ष प्रमाण पर ही सर्वथा 
अचार विचार निर्भर है। यही कारण है कि ये छोग 'ऊच्वर', 'परलोक', 
मरने के वाद जीव का अस्तित्व', आदि नहीं मानते। इन्हे 
स्थूछ गरीर की इन्द्रियों से तो ये देख नहीं सकते, फिर किस प्रमाण के आधार 
आल. इनके अस्तित्व का विश्वास करे ? अनुमान आदि प्रमाण 
विश्वसनीय नही है, अतएव ये ईदवर आदि को नही मानते । 


इसीलिए इन्हें आस्तिक लोग दास्तिक' कहते हे। 





* शंकरभापष्य भामती, ३-५४। 
* न्यायमज्जरो, पृष्ठ ४३७, ४३९१ 
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यह कहने की आवश्यकता नही है कि ये लोग ज्ञान की सोपान-परम्परा की 
कैप्रथम ही सीढी पर अभी चढ़े हे, इसलिए इनकी दृष्टि भी तो बडी स्थूल है। ये 
दूर तो देख नही सकते, फिर दूर की बाते करना भी इनके लिए अनुचित है। इस 
स्थिति में अपनी स्थूल बुद्धि के अनुसार जगत्‌ का प्रत्यक्ष रूप में इन्हें जो अनुभव होता 
है, उसे ही ये प्रतिपादित करते हे और उतना ही प्रतिपादन करना उचित भी है । 
जितना ज्ञान का विकास एक शिशु को है, उतता ही इन्हें भी ५. गिशुओं 
को परलोक या ईइवर का ज्ञान कहाँ होता है ” उन्हे पुण्य या पाप का भी कुछ 
हे ज्ञान नही होता। उन्हे अच्छे भोजन से, अच्छे खिलौने से, 
'३ स्वर्ग और नरक लुभाने वाले अच्छे सुगन्धित फूलो से, अच्छे वस्त्र से जिस 
प्रकार स्वर्ग-सुख मिलता है, बसे ही इन्हे भी ड्न्ही अनुभवों में स्वर्ग के सुख का 
ज्ञान -.होता है। शारीरिक एव मानसिक दुख ही इनके लिए नरक' है। 
जिस प्रकार अति मूढ बारकूक खाओ, पीओ, मौज उडाओ' यही एक मात्र 
सिद्धान्त अपने जीवन का चरम लक्ष्य समझता है, उसी प्रकार इनका भी--- 
चावज्जीवेत्‌ सुख जीवेत्‌ ऋणं कृत्वा घृतं पिबेत्‌ । 
भस्मीभूतस्य देहस्य. पुनरागमर् कुतः ४ 
यही एक सिद्धान्त है। पूजा-पाठ करना, वेद आदि घामिक ग्रन्थों का अध्ययन करना, 
दान करता, तीर्थों में स्नान करना, सत्य बोलना, आदि सभी कर्म लोभ के कारण 
लोग करते हे। ये लोभी पुरुषो के ढोग है । इनसे कोई प्रत्यक्ष सुख की प्राप्ति नही 
श्य्‌ है और अप्रत्यक्ष सुख तो कोई है ही नही । जीवन-सुख के लिए 
जीवन-सुख जो कर्म हो, उसे ही ये लोगे सार्थक मानते हे। ये लोग उस 
धर्म! कहते हे, जिससे अपनी कामना की पूर्ति हो । कृपि-कर्म, पशुपालन, 


क्रमें को धर्म 
व्यापार, राजनीति, ये सब जीवन-सुख के लिए हे, अतएव इन्हें करना चाहिए । 


आत्मा का विचार 
जैसा ऊपर कहा गया है, जीवमात्र दुख की निवृत्ति के लिए, आत्यन्तिक सुख 
की प्राप्ति के लिए या आत्मा' के दर्शन के लिए ही व्याकुल हें। एक मात्र उसी 





* बड़दर्शनसमसुच्चय-गुणरत्न की टीका, कारिका ८६, पृ० ३०८। 
२ स्व॑सिद्धान्तसंग्रह, लोकायतमत, कारिका ८-१६-१८ । 
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लक्ष्य की प्राप्ति के लिए जीव की सभी क्रियाएँ होती हे । आत्मा' के दर्शन से, 
साक्षात्कार से, दुख की निवृत्ति होती है, यही तो वेद का एड 
शास्त्रो का कहना है तथा ऋषियों का अनुमव भी है। अठदएव 
सभी जीव “आत्मा' की खोज में अपनी बुद्धि के अनुसार लगे रहते हे । 


शास्त्र के अध्ययन के अनुसार यह कहा जा सकता है कि चार्वाको के मत में 
आत्मा' का स्वरूप निम्नलिखित प्रकार का होना चाहिए--आत्मा' परतन्व न हो, 
सब से प्रिय वस्तु हो, चैतन्य रखने वाला हो, कर्म करने वाला 
हो, इत्यादि । यह भी सत्य है कि इनके मत में जो आत्मा. 
होगी, उसका प्रत्यक्ष अवश्य होगा । ऐसी स्थिति में आत्मा' भी कोई भूत या भूत 
' के सघटन से बना हुआ पदार्थ ही हो सकती है। 


इसी के साथ-साथ यह ध्यान मे रखना चाहिए कि दर्शनो के विचार-विमर्श में 

आगम', तक तथा अनुभव, इन तीनो का लोग ध्यान रखते हे । यद्यपि चार्वाक-मत 

« में एक प्रकार से आस्तिको के आगम और तक का कोई भी 

आगम, तक तथा ह्‌ हु थे 

बन्द नही है, फिर भी जो लोग आगम और तक को मानते हे, 

द उन्हें समझाने के लिए उनके ही आगम और तरकों की सहायता 

चार्वाको ने अपने मत के स्थापन के लिए स्वीकार की है। इनको तो अपने मत 

के स्थापन से ही इष्टसिद्धि है, चाहे वह किसी प्रकार हो। हाँ, यह ध्यान में सतत 

रखना है कि कोई विचार अपने सिद्धान्त के विरुद्ध न जाय । अतएव आत्मा' के स्वरूप 
के विचार में चार्वाको ने आस्तिको के आगम और तक का भी सहारा लिया है। #- 


आत्मा की चोज 


आत्मा का स्वरूप 


ससार में लौकिक घना को ही कुछ लोग आत्मा' मानते हे। सब से प्रिय 
उनके लिए ऐहिक घन' है। 'धन' के नप्ट होने से वे लोग शोक-म्रस्त हो जाते 


हैं और मर जाते ह। जीवन का सुख-दु ख 'घन!' होने 
घन ही आत्मा _ होने परे ही लि 5 अल क किक कस 
न होने पर ही निर्भर होता है। जिसके पास घन होता है, 
वही रवतन्‍्त्र हे, महान्‌ है, सभी कर्म करने में समर्थ है, वही ज्ञानी कहलाता है, 
इत्यादि वातों को देख कर घन ही आत्मा है, यह कहा जाता है । 


] 
_ बृहदारण्यक, १-४-८; वानिकामृत-सिद्धान्तबिन्दु मे उद्धृत, पु० २०४-२०५ का 
वित्तात्‌ एुत्नः प्रियः पुन्नात्‌ पिण्ड: पिण्डात्‌ तथेन्द्रियम। 


इन्द्रिये न्य. प्रिय' प्राण: प्राणादात्म पर' प्रियः ॥--विवरण प्रमेयसंग्रह, १२। 
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इनसे कुछ अधिक ज्ञान वाले लोग कहते हे कि धन' तो जड़ है, उसमे चैतन्य 
हही है। वह स्वय कुछ नही कर सकता है। इसलिए वस्तुतः पृत्र' ही आत्मा” है। 
श्रुति से भी कहा गया है--आात्मा वे जायते पुत्र । पुत्र के सुख से पिता सुखी 
है और दुख से दु.खी है। पुत्र के मरने से वह स्वय भी शोक- 

पुत्र ही आत्मा यक्त हो कर मर जाता है, यह ससार में कही न कही साक्षात्‌ 


देख पड़ता है। इन बातो के आधार पर पुत्र ही आत्मा है, यह कहा जाता है। 


देखा गया है कि घर में आग लगने पर जलते हुए घर मे पुत्र” को छोड़ कर अपने 
की । लोग बचाते है । इससे यह सिद्ध होता है कि पुत्र से भी अधिक अपने 'शरीर' को 
लोग प्रिय मानते हें। श्रुति भी कहती है--आत्मनस्तु कामाय 
वेहात्मवाद उर्द्ध प्रियं भवति' इत्यादि । न्सभी क्रियाएँ तथा चैतन्य भी तो 
शरीर में ही है। इसीलिए चार्वाक-सूत्र मे भी कहां गया है-- 
चितन्यविशिष्टः कायः पुरुष: 
घरीर में ही चैतन्य है। शरीर में ही क्रिया होती है। शरीर के मरने पर न तो 
उसमे चैतन्य रहता है और न क्रिया । श्रुति ने भी कहा है-- 
स वा एप अन्लरससयः पुरुष: ' 
मोटा हूँ, में दुबला हूँ, में काला' या गौर वर्ण का हूँ, इत्यादि अनुभवों से भी 
शरीर ही आत्मा है, यहीं सिद्ध होता है। इसे दिह्ात्सवाद कहते हेँ। परन्तु यह 
भी मत ठीक नही है। 'इन्द्रियों के अधीन शरीर' है। इच्द्रियाँ' ही क्रिया करती 
रु हैं) श्रुति में भी यही कहा गया हे-- 
दृष्द्रियात्मवाद ति हू प्राणाः प्रजापत्त पितरं प्रेत्य ऊचु:' 
अनभव भी ऐसा ही है--में अन्चा हूँ, में बहरा हूँ, इत्यादि । इन सभी अनुभवों 
में में' आत्मा के लिए ही आया है। इस वातो के आधार पर 'इन्द्रिय' को ही आत्मा 


में में 3 
चार्वाको के एक दल ने मानता है। इसे इच्द्रियात्मवाद' कहते हे । 





* क्रोषीतकि उपनिषद्‌, १-२। 
-क.. तेत्तिरीय उपनिषद्‌, २-१-१॥ 
3 बेदान्तसार, पु० ९४; जीवानन्द्रपुत्र-संस्करण | 
४ छान्‍्दोग्य उपनिषद्‌, ५-१-७ ।* 


९४ भारतीय दशेन 


“इन्द्रियात्मवाद' मे दो मत हं---एकेलियात्मवाद तथा 'मि्ितेन्द्रियात्मवाद । 
कप है ० ड्न्द्रियो को हो 
एक शरीर मे एक ही किसी एक इन्द्रिय को आत्मा' मान लेना या सभी इन्द्रिय |। 
मिला कर एक आत्मा' मान लेना । 


क्रमश ज्ञान के विकास के साथ-साथ इनकी दृष्टि भी सूक्ष्म की ओर जाती है 
और यह देखा जाता है कि वस्तुत प्राणो' के अधीन इन्द्रियाँ हे। शरीर में 'प्राणो' 
की प्रधानता है। 'प्राण' वायु के निकल जाने पर शरीर मर जाता है और इन्द्रियाँ 
भी मर जाती हे और उसके रहने पर शरीर जीवित रहता है 
और इन्द्रियाँ कार्य करती है। अनुभव भी ऐसा ही होता है-- 
में भूखा हूँ, में प्यासा हूँ, इत्यादि। भूख और प्यास 'प्राण' का धर्म है। श्रुति 
ने भी कहा है-- ह 


प्राणात्मवाद 


अन्योष्न्तर आत्मा प्राणमयः * 


इन बातो के आधार पर प्राण हो आत्मा' है, यह भी किसी-किसी चार्वाको का मत 
है। इसे 'प्राणात्मवाद! कहते हे । 


उक्त मत से सभी सहमत नही हे । चार्वाको के एक दल का कहना है कि शरीर 
के समस्त काये मन” के अधीन हे । यदि 'मन' निद्रा की अवस्था में पुरीतत' में लीन 
हो जाता है, तो शरीर कार्य करने में स्वेथा असमर्थ हो, जाता 


है। मन स्वतन्त्र है। यही ज्ञान को देता है। श्रति में भी 
यही कहा गया है-- 2 


आत्मसनोवाद 


'अन्योष्न्तर आत्मा सनोमय:'' 


इन बातो से यह स्पष्ट है कि सन! ही आत्मा है। इसे ही++४ 


दे आत्मसनोवाद' कहते 


आत्मा के सम्बन्ध में उपर्युक्त जितने सिद्धान्त कहे 
इनमे क्रमश स्थूल से सूक्ष्म की तरफ इन लोगो की दृष्टि 
ओम जमीन वशिल जी 

' सिद्धान्तबिन्दु, पृ० १०७। 

* तेत्तिरीय उपनिषद्‌, २-२-१। 

* तैत्तिरीय उपनिषद्‌, २-३-१। 


गये है, उनसे यह स्पष्ट है कि 
एिट बढती गयी है। घन, पुत्र, 


चार्वाक-दर्शन ९५ 


शरीर, इन्द्रिय, प्राण तथा मन, ये सभी एक न एक दृष्टिकोण से आत्मा” माने गये 
दै हे और सूक्ष्मता के विचार से पूर्व-पूे कथित स्थुल्ल मत का स्वयं निराकरण हो गया 
है । परन्तु यह कभी नही भूलना चाहिए कि ये सभी मत एक सींढी पर रहने पर भी 
दृष्टिकोण के भेद से ही भिन्न हे । एक सीढी पर रहने वालो मे भी क्रमिक ज्ञान का 
विकास तो होता ही रहता है। दूसरी सीढी पर जाने की अव्यक्त मानसिक चेष्ठटा तो 
होती ही रहती है और लक्ष्य तक पहुँचने के लिए सभी विकासो का ज्ञान आवश्यक 
है। सूक्ष्म स्थान पर पहुँच कर पहले वाला मत अवश्य स्थूल और सब से अधिक 
प्रामाणिक रूप में अग्राह्म मालूम होने लगता है, परन्तु हे तो सभी ठीक-। 
यह 'भौतिकवाद' है। भूतो में ही इस मत के सभी विचार निहित हे । भूतो 
के परे जाने में ये लोग असमर्थ हे । ये तो अभी पहली ही सीढ़ी पर है । यही कारण 
है कि यद्यपि स्थूल दृष्टि से प्रत्यक्ष के द्वारा केवछ चार ही भूतो का ज्ञान इनको 
हो सकता है, तथापि भौतिकवादी होने के कारण आकाश, प्राण और मन को भी 
पदार्थों मे इन्होने स्वीकार कर लिया है। प्राण और मरना भी क्रमश. जलीय' 
पदार्थ तथा अन्न' से बने है, अतएवं ये भी भौतिक हे, यह छान्‍्दोग्य उपनिषद्‌ में स्पष्ट 
कहा गया है-- 
अन्नमश्षितं न्रेघा विधीयते । 


तस्य यः स्थविष्ठो घातुस्तत्पुरीषं भवति, यो सध्यमस्तन्मांसं यो5णिष्ठस्तन्मनः । , 
आपः पीतास्त्रेधा विधीयन्ते । 
श् ई नि यमस्तल्लोहित॑ 
* तासां यः स्थविष्ठो धातुस्तन्मृत्रं धवति, यो मध्यमस्तल योडणिष्ठ: स प्राण: ।* 


अतएव ज्ञान के विकास के अनुसार क्रमश स्थूछ भूत से सूक्ष्म भूत पर्यन्त इनके 
सिद्धान्त में स्वीकृत होता है। भूतो के परे ये लोग नही जा सकते। इनका 


ज्ञानक्षेत्र भूत पर्यन्त मे ही सीमित है। 
आलोचन 


इस प्रकार चार्वाक-दर्शन का विचार यहाँ समाप्त हुआ । एक दर्शन की विचार- 
ह₹। थारा का दूसरे दर्शन मे हम खण्डन पाते ह। शास्त्रो में इस प्रकार की एक परि- 
१ 20 8 2 थक 26 0 कप 
१ 
६-५-१॥ 


९६ भारतोय देन 


पादी चली आयी है, किन्तु जैसा पूर्व मे हम कह चुके हे, इस खण्डन का एक विशज्ञेप 
महत्त्व है । इस ग्रन्थ में हमारा उद्देश्य है भिन्न-भिन्न द्शंवों की विचारघ्गराओं का उन 
उन दर्जनों के ही दृष्टिकोण से विचार करना, जिसमे हमे यह स्पष्ट ज्ञान हो जाय कि 
किम दर्शन का क्या मन्तव्य है। मुझे तो प्रत्येक दर्शन के सिद्धान्तों का वास्तविक 
रूप में प्रतिपादन करना है। खण्डन करने का तो कोई प्रश्न ही नही उठता । 
वस्तुत: आजकल के विद्वानों के अनुसार खण्डन करना हम अनुचित तथा दर्शनशास्त्र 
के महत्त्व को भूल जाना समझते हे। अपने-अपने स्थान से एवं अपने-अपने दृष्टि- 
कोश से सभी दर्शन परम तत्त्व ही को देखते हे । मार्ग तो एक ही है। कोई आगे है, _ 
कोर्ट पीछे और कोई बीच में । भेद तो यही है । फिर तो खण्डन किसका ? एक हो 
मार्ग के तो सभी पथिक हे । जो आज पहली सीढी पर है, वही तपस्या के द्वारा ज्ञान 
के तृमिक विकास को प्राप्त कर कर अन्तिम सीढी पर पहुँचता है, किन्तु सभी 
सीड़ियाँ उसे अवध्य ही पार करनी पड़ती हें। इसलिए चार्वाक-दर्शन का भी एक 
अपना स्वतन्त्र स्थान है। वस्तुत- यही तो बाद के दर्शनों की पृष्ठ-भूमि है। यदि 
थैशवावस्था न होती तो जरावस्था ही कहाँ से आती ? 


पञ्चम परिच्छेंद 


जैन-दर्शन 


ऋरवर' की अपेक्षा न रखने वाले दर्शनों में चार्वाक-दर्शन! के अनन्तर 'जैन-दर्शन' 
का स्थान है। जैनो के धामिक तथा दाशनिक ग्रन्थो में चार्वाक-मत का उल्लेख है। 
विकास री बात यह है कि चार्वाक-सिद्धान्त के अनुसार आत्मा' का 
स्वरूप भौतिक है। भूतों से पृथक आत्मा' की सत्ता चार्वाकों 
ने नही स्वीकार की । किन्तु जैनो ने आत्मा' का पृथक्‌ अस्तित्व 
माना है। आत्मवाद' का यह क्रमिक विकसित रूप है ॥ अतएव 
यह स्पष्ट है कि जैन लोग ज्ञान के मारे में चार्वाको की अपेक्षा कुछ अग्रसर हुए 
हैँ । तथापि भौतिकवाद से सर्वथा मुक्त जैन नहीं हें । इनकी आत्मा” अलौकिक 
गुणों से सम्पन्न होने पर भी भौतिकता से सम्बन्ध रखती है। जैन-दशेन में 
आत्मा' मध्यम-परिमाण' की है, अर्थात्‌ न तो यह (परम) अणु' परिमाण की है 
और न (परम) महत्‌' परिमाण की। आस्तिक-दर्शन में इन दोनो परिमाणों के 
अतिरिक्त परिमाण वाली वस्तुएँ अनित्य होती है, जैसे घट, पट आदि भौतिक पदार्थ । 
इसलिए जैनों की आत्मा भी भूतो के गृण से सम्पन्न है। इसके अतिरिक्त 
जैनो की आत्मा 'परिणामी' भी है। तीसरी बात यह है कि इनके जीव अस्तिकाय' 
कहलाते है, अर्थात्‌ जीव एक प्रकार का शरीरघारी है और यह छोटा और बडा 
होता रहता है एवं इसके टुकड़े भी किये जा सकते है । ये सब गण तो भौतिक पदार्थों 
के ही है। अतएव यद्यपि जेन-दर्शन में आत्मा” का स्थान भूतो से पृथक है, तथापि 
भौतिकता से सम्बद्ध रहने के कारण चार्वाक-मत के परचात्‌ निकट मे ही इस दर्रान 
का स्थान है, ऐसा मालूम होता है। 
जैन-दर्शन एक नास्तिक दर्शन कहा जाता है और कुछ बातों में आस्तिक दर्शनों 
से इस का स्वाभाविक मतभेद भी है, तथापि यह भी उसी मार्ग का पथिक है जिससे 


भा० द० ७ । ५ 


ज्ञान के विका 
में जेन-दर्शन 
का स्थान 


९८ भारतीय दर्शन 


होकर आस्तिक दर्शनो की विचारधारा बहती है। दुरा की आत्यन्तिक निवृत्ति 
दर्शनों या परम सुख की प्राप्ति, इनका भी चरम लूक्ष्य हे । कठोर्र 
आस्तिक दर्शनों _पस्‍्था, साधता, आदि के द्वारा कायिक, वाचिक तथा मानसिक 
के साथ सादृब्य क्याओ का नियन्त्रण कर अन्त.करण की शुद्धि करना एवं 
परमात्मा का साक्षात्‌कार करना, इनका भी चरम उद्देग्य है। इसी लिए जैन लोग 
'सम्यक्‌ दर्शन', सम्यक्‌ ज्ञान' तथा सम्यक्‌ चारित्र', इन तीन रत्नो' की प्राप्ति के 
लिए जीवन भर प्रयत्न करते है । ये सभी बाते आस्तिक दर्शनों में भी हें । अतएव 
यद्यपि जैनो को आस्तिक लोग नास्तिक' कहते है, फिर भी दार्गनिक विचार में तथा. 
ज्ञान के विकास में तो जैन दर्शन भी उसी सोपान-परम्परा पर चढ़ा है जिस पर 


आस्तिक लोग चढे हें। भेद है स्वाभाविक दृष्टिकोण का और एक ही मार्ग में 
आग-पीछे रहने का । 


जैन सिद्धान्त के प्रवर्तक 
महावीर से पूर्वे का समय 


जेन-सिद्धान्त के प्रवर्तक ऋषभदेव हे। इनके साथ अजितनाथ तथा अरिप्टनेमि 
के भी नाम लोग छेते हे। जैनो का कहना है कि ये नाम ऋग्वेद' में भी मिलते हे । 
अतएव यह मत बहुत ही पुराना है। इसमें कोई सन्देह ही नही है कि सभी दर्शनों 
का मूल सिद्धान्त हमारे उपनिषदों में है। उसी के आधार पर विद्वानों ने अपनी- ह 
अपनी रुचि के अनुसार दाशंनिक विचारों को चलाया है१॥ | 


जेनो के चौबीस महापुरुष हुए हे, जिन्हे वे तीथ्थेद्धूर' कहते हे । उनके नाम हें--- 
आदिनाथ (ऋषभदेव), अजितनाथ, सम्भवनाथ, अभिन॑न्‍्दन, सुमतिनाथ, पद्मप्रभ, 
हि सुपाइ्वेनाथ,” चन्द्रप्रम, प्र थ 
रेप सु सुविधिनाथ, शीतलनाथ, श्रेयासनाथ, 
वासुपूज्य, विमलनाथ, अनन्तनाथ, घमताथ, शालन्तिनाथ, 

कुन्थुनाथ, अरनाथ, मल्लिनाथ या मल्लीदेवी, मुनिसुत्रत, नमिनाथ, नेमिनाथ, 


पाइवताथ तथा वर्घभान-महाबवीर । इसी आचाये-परम्परा के द्वारा जैन-सिद्धान्त 
अनादि काल से सुरक्षित है। 


०-० ०७७५००-मम-++०>5& ०. 





* २-८९-६१ 


जेन-दर्शन ९९ 


महावीर 


वर्धमान, प्रतिद्ध महावीर, अन्तिम तीर्थड्धूर थे । इनका जन्म ईसा से पूर्व ५९९ 
में हुआ था। यह तीस वर्ष की अवस्था में परिन्नाजक हुए और किवल-ज्ञान' की 
प्राप्ति के लिए ब्रतो का पालन करते हुए इन्होने कठोर तपस्या की। इनका मनोरथ 
पतफल हुआ और यह सर्वज्ञ हो गये। तभी से लोग इन्हे 'महावीर' कहने छगे। 
'निम्नेन्ध/ नाम से प्रसिद्ध साधुओं का एक दल था, जिसका लक्ष्य था सभी बन्बनो से 
मुक्त होना । उस दल के नेता महावीर हुए। 

महावीर के पूर्व पाश्वंनाथ थे। उन्होने बहुत-से कठोर,नियमो का पालन कर 
अन्त करण की शुद्धि के लिए अपने शिष्यो को उपदेश दिया था। उन्ही उपदेशों 

के आधार पर महावीर ने अपना क॒तंव्य-निश्चय किया। सर्व- 
महावीर के उपदेश ,,, इन्होंने कहा कि साधुओ को भी इन्द्रिय-निग्रह कर कठोर- 
रूप से ब्रह्मचर्य का पालन करना तथा ससार से निलिप्त रहना चाहिए। अन्त में 
उन्होने सब साधुओ को दिगम्बर' रहने का आदेश दिया । उन्होने कहा कि जब तक 
साधु लोग वस्त्र का भी परित्याग नही कर देगे, तब तक उनके मन से अच्छे तथा 
बरे का विचार दूर नही हो सकेगा एवं वे लोग निलिप्त न हो सकेगे। 
ह किन्तु यह सभी को पसन्द नहीं हुआ । अतएवं साधुओ में दो दछ हो गये-- 
' वदिगम्बर! तथा श्वेताम्बर'। इस दलबन्दी से जैन-मत के बाह्यरूप में ही भेद हुआ, 
किन्तु तात्त्विक विचार में कोई परिवर्ततव न हुआ । 

अन्य ज्ञानियों के समान महावीर ने भी चित्तशुद्धि की बहुत आवश्यकता बतलायी, 
जिसके लिए उन्होने पुन सम्यक्‌ चारित्र का सम्पादन करने का उपदेश दिया । 
'क्रेवल-ज्ञान' प्राप्त करने के लिए परित्राजक होना, गृहस्थो से भिक्षा माँग कर जीवन 
का निर्वाह करना तथा निम्नलिखित नियमो का पालन करना आवश्यक है-- 

अहिंसा, असत्यत्याग, अस्तेयब्रत (चोरी न करने का नियम), 
पांच ब्रत ब्रह्मचर्यत्रत तथा अपरिग्रह (किसी प्रकार के घन को न लेना 
और न रखना) । इन पाँचो ब्तों का अनेक रूप से पाछ॒न करना चाहिए ।* 





* यही तो मनु ने भी कहा है-- 
अहिसा सत्यमस्तेयं शौचमिच्दियनिग्रहः । एतं सामासिक धर्म चातुर्वण्णेंड- 


ब्रवीन्मनु: ॥ (१०१६३ ) 


१०० भारतीय दर्शन 


साधओं को अभिमान नहीं करना चाहिए और कायिक, वाचिक तथा मानसिक 
चेष्टाओं पर नियन्त्रण (गुप्ति) रखता उचित है एवं मरण परेन्‍्त कठिन से कठिन #* 
कष्ट को सहन करने का अभ्यास रखना चाहिए । 


इस प्रकार शरीर, वचन तथा मन को वश में लाकर साधुओं को अपनी जीवात्मा 
को मोक्ष के मार्ग मे अग्रसर करना चाहिए। इसके लिए निम्नलिखित चौदहों 
गुणस्थानों' का अनुभव तथा उससे प्राप्त ज्ञान का साक्षात्कार 

गुण-स्थान 


करना आवश्यक है। मोक्ष को प्राप्त करने के लिए ऊध्वेगति- 


शील जीव के स्वरूप के एक अवस्था-विशेष को गुणस्थान कहते हे। ये 'गुणस्थान' । 
चौदह हे-- 


(१) मिथ्यात्व--जैन के सिद्धान्त में मिथ्यात्व का विश्वास 
(२) 
(३) 


सासादन--जन-सिद्धान्तो मे अश्रद्धा तथा जैनेतर सिद्धान्तो में विश्वास 


मिश्र--जैन-सिद्धान्तो के सम्बन्ध "में सत्य और असत्य दोनों भावनाओं 
की समानता रखना, 


(४) अविरत-सम्यवत्व--जैन-सिद्धान्तो मे सशय से युक्‍त विश्वास का उदय, 
(५) देशविरति--मनोनिग्नह में प्रगति, 


(६) प्रमत्त--समय-समय पर असफल रहने पर भी अहिंसा, अस्तेय, आदि 
नियमो का पाज़न करना, 


(७) अप्रमत्त--अहिसा, आदि नियमों के पाछत में पूर्ण सफल रहना 


(८) 
(९) 


अपूवंकरण--अननुभूतपूवे आनन्द और सुख का अनुभव करना, 


अनिवृत्तिकरण--क्रोष, मान, माया तथा छोभ, इन चारो 'कषायो' मे से 
तीसरे, अर्थात्‌ माया' से रहित-सा होना, 

(१०) सुक्ष्मसाम्परायं--रूप, रस, गन्ध, स्पर्श आदि के अनुभवों से मुक्त होकः 
पीडा, भय, जोक, आदि से भी रहित होना, 


(११) 
(१२) 


उपज्ञान्तमोह---मोहनीय' कर्मो को अपने अधिकार में छाना 


क्षीणमोह--मोहनीय' कर्मों से तथा 'कपायो” से सर्वथा विमक्ति की 
अवस्था में रहना 
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(१३) सयोगि-केवली--सभी घातीय” कर्मों से विमुक्त होकर तीर्थंकर के 
पद की प्राप्ति के योग्य होना । इस अवस्था में जीव को अनन्त ज्ञान, 
अनवच्छिन्न अन्तर्दृष्टि, अनन्त सुख तथा असीमित शक्तियाँ मिलती 
है। इस अवस्था को प्राप्त कर जीव परित्राजक होकर लोगो को 


उपदेश देता है। 


(१४) अयोगि-केवली--इस अवस्था को प्राप्त कर जीव सीवे विमुक्त होक॑र 
“सिद्ध कहलाने लगता है और ऊपर की ओर गति को प्राप्त करता है । 
ऊपर उठकर 'लोकाकाग' तथा अलोकाकाश' के बीच में स्थित 'सिद्ध- 
शिला' में जीव” वास करता है। मुक्त होने पर भी जीव” अपना 
स्वतन्त्र अस्तित्व रखता हीं है । 


इन साधुओ में तीर्थकर' का पद सब से बडा है। इस अवस्था को प्राप्त कर 
'सम्यक ज्ञान, सम्यक्‌ वाक्‌', सम्यक्‌ चारित्र', श्रद्धा, आदि से युक्त होकर जीव साथ 
५ 0० आकर हो जाते हे । किसी प्रकार का रोग एवं भय इन्हें नही सताता । 
तीर्थंकर र्पाऋतु के चार मास ये किसी एक स्थान में अपने शिप्यो के 
साथ व्यतीत करते हे, अवशिष्ट आठ मास ये एक स्थान से दूसरे स्थान में घूम कर 
लोगो को जैन धर्म का उपदेश देते हे । इनमे 'घातीय” कर्म नही रहते और ये अनन्त 
शवित-सम्पन्न हो जाते है।' इन में मतिज्ञान', श्रुतज्ञान', अवधिज्ञान एवं मन पर्याय- 
ज्ञान' स्वभावत होते हे। कर्म-बन्धनों से मुक्त हो जाने पर 'केवल-ज्ञान! भी इन 
में हो जाता है।' जैनो के एक दल (दिगम्बरो) का कहना है कि स्त्री-जाति के छोग 
कभी तीर्थंकर नही हो सकते, उन्हें मुक्ति प्राप्त करने का अधिकार नही है।' 


इस प्रकार महावीर ने अपने शिष्यो को उपदेश देते हुए राजगृह के समीप पावा 
मे, ७२ वर्ष की अवस्था में, ईसा से ५२७ वर्ष पूर्व, निर्वाण प्राप्त किया । 
मम 


: द्रव्यसंग्रह, कारिका ५० | 
* हार्ट ऑफ जैनिज्म, पृष्ठ ३२-३३; पल्द्रह पूर्वभावो की भूसिका, भाग १, 


पु० २४ । 
३ उमेश सिश्र--हिस्ट्री ऑफ इंडियन फिलासफी, भीग १, पृ० २२८; हारे 


ऑफ जेनिज्स, पु० ५६-५७। 


रर भारतीय दर्शन 


महावीर के पूर्व २३ तीर्थंकर हुए थे, किन्तु जैन धर्म को एक नियत रूप देने का 
श्रेय महावीर को ही है। इनके शिष्यो में कुछ साथु' थे और कुछ गृहस्थ' । स्त्री 
तथा पुरुष दोनो ही इस धर्म में दीक्षित होते थे। इन लोगो का एक 'सघ' होता था 
और ये लोग एक आश्रम में रहते थे, जिसे लोग 'अपासरा' कहते है । 


'स्थविरावलछी' के अनुसार महावीर के नौ प्रकार के शिष्य थे जो गण' कहलाते 

थे। इनका एक निरीक्षक होता था, जिसे जैन लोग गणघर' कहते थे । ऐसे ११ 
'गणधर' थे, जिनके नाम--इन्द्रभूति, अग्निभूति, वायुभूति, व्यक्त, 
सुधर्मा, मण्डिक, मौरयपुत्र, अकम्पित, अचलश्राता, मेतार्य तथा 
प्रभास थे । इनके अतिरिक्त गोशाल तथा जमालि भी महावीर के मुख्य भिष्यो में थे । 
नहादीतओी इन शथिप्यो की परम्परा ३१७ ईसा के पूर्व तक चली। इनमें 
हात | क्तिपय शिष्यो ने 'सघ' का कार्य बहुत सुन्दर रूप से चलाया 
ओर वे बड़े प्रसिद्ध हुए। इन में 'भद्रवाहु' का नाम विशेष- 
रूप से उल्लेख्य है। ३१७ ईसा के पूर्व में इन्होने 'सघ' का काये अपने हाथ में लिया 
और ३१० में मगध में बड़ा अकाल पड़ा । इसलिए स्थूलभद्र' के ऊपर 'सघ' का भार 
देकर समर्थ शिप्यो को साथ लेकर 'भद्गवाहु' दक्षिण देश को भिक्षाटन के लिए चल 
दिये । स्थूलभद्र ने इस मध्य में पाटलिपुत्र मे साधुओ की एक महती सभा की जिसमे 
जैन धर्म के अगर का सग्रह करने का प्रयत्त किया गया । बहुत दिनो के बाद भद्र- 
वाहु लौटे और उन्हें उपयुक्त सभा की कार्यवाही पसन्द न पडी तथा उनके परोक्ष में 

स्थूलभद्र की आज्ञा से जैन साधुओ ने वस्त्र पहनना भी आरम्भ कर दिया था, यह भी है 
भद्रवाहु को अनुचित मालूम हुआ । भद्गबाहु फिर यहाँ नही ठहरे और अपने शिष्यो 
इंवेताम्वर और 3 अल मी यो जन साथुओ के दो 
दिगम्बर म्वर और दूसरा दिगम्बर' | भद्रबाहु 


| ने २९७ ईसा के पूर्व में परलोक की यात्रा की | स्थरूभद्र २५२ 
ईसा पूव तक जीवित थे। हे 


गणघर 


दिष्य-प्रम्परा 


इ्वेताम्बर तथा दिगम्बर जैनों में परस्पर भेद 


महावीर तथा भद्गवाहु के द्वारा चलाया हुआ दिगम्वर-सम्प्रदाय/ रुगभग ८२ ५ 


इसवो में आकर सवथा ब्वेताम्वर-सम्प्रदाय' से भिन्न हो गया । दिगम्बरों के चार 
म॒स्य विभाग हुए--काप्ठासघ', 'मूलसघ', माथुरसघ' तथा गोप्यसघ' | इन चारो 
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से परस्पर वहुत ही साधारण भेद था। गोप्यसघ' र्वेताम्बरों के विचार से बहुत 
पहमत था । 
उपर्युक्त दोनो मुख्य दलो के प्रधान-भेद निम्नलिखित हे -- 


(१) 


(२) 


(३) 
(४) 
(५) 


(६) 


(७) 


(८) 


्वेताम्बरो' के अनुसार उन्नीसवे तीर्थंकर 'मल्ली” स्त्री-जाति के 
थे; 'दिगम्बरो' का कहना है कि स्त्री-जाति इस पद की अधिकारिणी 
नही हो सकती, अतएवं वह तीर्थंकर भी पुरुष ही थे । 
'दिगम्वरो' के अनुसार हिजडे तथा स्त्रियों को मुक्ति नहीं मिल सकती 
है। उन्हें मरने के पश्चात्‌ पुरुष का जन्म प्राप्त करने पर ही मुक्ति 
का अधिकार हो सकता है। 

इवेताम्वरो' का कहना है कि तपस्या के प्रभाव से सम्यक्‌ ज्ञान 
स्त्रियों को भी मिल सकता है, पुन उन्हें भी मुक्ति क्यो नही मिलेगी ? 
पहवेताम्बरों' का कहना है कि महावीर विवाहित थे, दिगम्बर' इसे 
स्वीकार नही करते । 
(दिगम्बरो' के मन में केवल-ज्ञा्न प्राप्त करने पर साधु” कोई वस्तु 
नही खाते। “्वेताम्बरों' का इसमें विश्वास नही है। 


(दिगम्बर' का कथन है कि साधुओ को वस्त्र धारण नही करना चाहिए । 
इवेताम्बर' के अनुसार उन्हे श्वेत वस्त्र धारण करना चाहिए। 


(दिगम्बरो' के अनुसार तीर्थड्भूरों की मूति को वस्त्र नही पहनाना चाहिए 
और न कोई आभूषण ही उन्हें देना चाहिए | श्वेताम्बरो' को यह पसन्द 
नही है । 

तत्त्वार्थाधिगमसूत्र के रचयिता 'उमास्वामी” नाम के जैन विद्वातू को 
'दिगम्बर' लोग उमास्वाती' कहते थे और श्वेताम्बर' उन्हे 'उमास्वामी' 
कहा करते थे । 


“दिगम्बरो' का कहना है कि पाटलिपुत्र में स्थलूभद्र ने जो सभा की थी 
और जैन धर्म-ग्रन्थो का सग्रह किया था, वह सब किसी महत्त्व का नही 
है, क्योकि उसके बहुत पूर्व ही जेन धामिक ग्रन्थों का, अर्थात्‌ पुव्वो” और 
अगो' का नाश हो चुका था। श्वेताम्बर' इसे नहीं स्वीकार करते । 


3 
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(९) इन दोनों सम्प्रदायों मे जैनो के घार्मिक ग्रन्थों के नामों में भेद है । 
(१०) '्वेताम्बरो' का कहना है कि ५७ ईसा के पूर्व मे सिद्धसेन दिवाकर ने 
राजा विक्रमादित्य को जैन धर्म मे दीक्षित किया था, किन्तु दिग्रम्बरो' का 
विद्वास है कि यह दीक्षा १८७ से २७१ ईसा के पश्चात्‌ काल में हुई थी । 
(११) 'दिगम्बरो' का तथा कतिपय श्वेताम्बरो' का कहना है कि केवलियों 


में ज्ञान और दर्शन! ये दोनो गुण एक ही साथ अभिव्यक्त होते हे। 
इवेताम्बरो' के मत में ये ऋ्रमश' उत्पन्न होते हे । 

(१२) दिगम्बर' सम्प्रदाय के साथु लोग एकान्त-वास करते है, किन्तु इ्वेताम्बर ” 
सम्प्रदाय वाले साधु परित्राजक होकर एक स्थान से दूसरे स्थान में घूमते 
रहते है । 

इन भेदो के अतिरिक्त और भी अति साधारण बातों में इन दोनो सम्प्रदायों में 
कुछ न कुछ भेद है।' परन्तु विचार करने पर यह स्पष्ट मालूम होता है कि इनके 
भेंद नाममात्र के लिए हे। वास्तविक व्यावहारिक एक मात्र भेद है--वस्त्र का 


पहनना! और 'न पहनना' । इनकी वाह्म क्रियाओं में कुछ भेद है, किन्तु तात्त्विक भेद 
तो कुछ भी नहीं मालूम होता। 


साहित्य 


स्थूलभद्र के प्रयत्व से पाटलिपुत्र की सभा में घामिक ग्रन्थों का जो संग्रह 
हुआ था, वह स्वमान्य चही हुआ, यह पूर्व में कहा गया है। अतएवं ४५४ ई० में 
भावनगर (गृजरात) के समीप वलूभी नाम के स्थान मे दूसरी सभा देवधिगणि 
की अध्यक्षता में हुईं और उसमें इन ग्रन्थों के संग्रह के लिए विचार किया गया। 
दुर्भाग्यवश पुन इन लोगो में एकमत न हो सका, तथापि झ्वेताम्बर सम्प्रदाय के 
निम्नलिखित आग्रमिक ग्रन्थों का संग्रह किया गया है, जिन्हे अग भी कहते हें । 
अगो के नाम ये हें-- 


१ आयारागमुत्त (आचारांगसूत्र), २. सूयग्ंग (सूत्रकृतांग), ३. थाणग 
(स्वानाग), ४. समवायाग, ५ भगवतीसूत्र, ६ नायावम्मकहाओ (ज्ञाताधर्मकथा), 





१ ड्मेद् ' च््ज ्य 
उमेश मिश्र--हिस्ट्री ऑफ इंडियन फिलासफी, भाग १, पृष्ठ २४७-२५० । 


उरी 
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!. उवासगदसाओ (उपासकदशा. ), ८. अतगडदसाओ . (अन्तक्ृददशा ), 
अलासकर ९. अगुत्तरोववाइयदसाओ (अनुत्तरौपपादिकदशा ), १० पण्हा- 
सम्प्रदाय (.रणिआइ 
कर 2 (प्रशनव्याकरणानि), ११. विवागसुय (विपाक- 
श्रुतमू), १२. दिद्िठवाय (दृष्टिवाद) । अन्तिम ग्रन्थ 
'दिठिठवाय' अब उपलब्ध नही है। 
पुष्व---दिद्ठवाय' में चौदह 'पुव्वो' का समावेश था जिनके नाम हे---उत्पाद, 
अग्राणीय, वीर्यप्रवाद, अस्तिनास्तिप्रवाद, ज्ञानप्रवाद, सत्यप्रवाद, 
आत्मप्रवाद, कर्मप्रवाद, प्रत्याख्यानप्रवाद, विद्यानुप्रवाद, अवन्ध, प्राणायु', , 
क्रियाविभ्ञाल तथा लोकविन्दुसार । 
इनके बारह उपाग' तथा दश प्रकीर्ण' हे, जिनके नाम ये हे--- 
उपांग--औपपातिक, राजप्रश्नीय, जीवाभिगम, प्रज्ञापणा, सूयंप्रज्ञप्ति, जम्बूद्वीप- 
प्रज्नप्ति, चन्द्रप्रश॒प्ति, निर्यावलिका, कृल्पावतसिका , पुष्पिका , पुष्प- 
चूलिका. तथा वृष्णिदशा । 
प्रकीर्ण--चतु शरण, आतुरप्रत्यास्यान, भकतपरिज्ञा, सस्तार, तण्डुलवंतालिक, 
चन्द्रवेघ्यक, देवेन्द्रस्तव, गणितविद्या, महाप्रत्यास्यान तथा वीरस्तव । 
छेदसुत्र--इनमे निशीथ, महानिशीथ, व्यवहार, आचारदशा , बृहत्कल्प तथा 
पञ्चकल्प, ये छ छिदसूत्र' हे । 
मूलसूत्र--उत्तराध्ययन, आवश्यक, दश्वेंकालिक तथा पिण्डनिर्युक्ति, ये चार 
मूलसूत्र' हे ! है 
चूलिकसूत्र--नन्दीसूत्र तथा अनुयोगद्वारसूत्र, ये दोनो चूलिकसूत्र' कहलाते हे । 
दिगम्बरो ने भी इन्ही ग्रन्थों को अपनाया है। किन्तु उनके नामो में कही-कही 
भेद है। सम्भव है कि ग्रन्थो के विपयो में भी दिगम्बरो ने कुछ परिवर्तेत कर लिया हो । 


दार्शनिक तथा उनके ग्रन्थ 


इवेताम्बर-सम्प्रदाय के आचार्य 

भद्रबाहु (प्रथम)--(४३३-३५७ ईसा के पूर्व) निर्युक्ति' के रचयिता थे। 
ज्यौतिपग्ञास्त्र पर भद्रत्राहुसहिता' नाम के ग्रन्थ के रचयिता भी यही थे । भद्गबाहु 
(दूसरे) प्रथम शताब्दी में हुए थे। इन्होने न्यायशास्त्र पर ग्रल्थ लिखा था। 
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उमास्वात्ती को दोनो सम्प्रदाय वाले बडे आदर से देखते हे। दिगम्बर लोग 
इन्हे उमास्वामी कहते हे। ईसा के पश्चात्‌ प्रथम शताब्दी में इनका जन्म हुआ# 
था। दिगम्बरों का कहना है कि. यह कुन्दकुन्दाचाय के शिष्य थे। पाटलिपुत्र में 
रहकर इन्होने तत्त्वार्थाधिगमसूत्र' तथा उसकी टीका की रचना की। जैन-द्शन 


का यह प्रधान और सर्वाज्भपूर्ण ग्रन्थ है। इसके ऊपर- बडे-बड़े विद्वानों ने टीका 
लिखी है। यह बहुत प्रसिद्ध तथा मान्य ग्रन्थ है। 


” कुन्दकुन्दाचार्य जेन-दशेन के एक प्रमुख आचाये थे। यह प्रथम शताब्दी 
में उत्पन्न हुए और इन्होने संमयसार, पज्चास्तिकाय, प्रवचनसार', “नियमसार' 
आदि ग्रन्थो की रचना की । यह भवद्रबाहु (द्वितीय) के शिष्य थे। इनके सभी ग्रन्थ 
प्राकृत-भाषा मे हे। इनके “अतिरिक्त ८४ 'पाहुड', भिन्न-भिन्न विषयो पर, इन्होने 
ल्खि थे। 

सिद्धसेन दिवाकर वृद्धवादिसूरि के शिष्य थे । यह छठी शताब्दी में हुए । इनको 
लोग 'क्षपणक' भी कहते थे। दर्शन के, विशेषकर न्यायशास्त्र के, यह बहुत बड़े 


विद्वान थे। सम्मतितकंसूत्र', न्यायावतार', आदि बत्तीस ग्रन्थ इन्होने लिखे है, 
जिनमें इककीस अभी मिलते हें। 


सिद्धसेनगणि (६०० ई०) भास्वामी के शिष्य तथा देवधिगणि के समकालीन 
थे। इन्होने तत्त्वार्थाधिगमसूत्र” पर एक उत्तम टीका” लिखी है। 


हरिभद्रसूरि ७०५-७७५ ई० के मध्य उत्पन्न हुए थे। इन्होने संस्कृत तथा 


पाकृत में सेकड़ो ग्रन्थ लिखे, जिनमे 'बड़दशेनसमुच्चय', 'दशवैकालिकनिर्युक्तिदीका 2 
न्यायप्रवेशमूत्र, न्यायावताखूत्ति', आदि बहुत प्रसिद्ध है। के 


इनके पश्चात्‌ नयचक्रं के रचयिता मल्लवादी, 'वबादमहा्णव'के कर्ता अभयदेव 


( ३ 9:90 ई० ) 7 लहूघटीका' क्के रचयिता रत्नप्रभसूरि ग 
कु ११वी सदी), 'प्रमाणनय- 
तत््वालोकालकार' के निर्माता देवसूरि (१२वीं सदी ) हक 


व्यवरम दिल शक » अमाणमीमांसा', 'अन्ययोग- 
च्छेदिका, आदि के रचयिता हेसचन्र (१२वीं सदी) हुए। 


मल्लिषेणसुरि (१२९२ ई०) ने “अन्ययोगव्यवच्छेद' के ऊपर 'स्याह्मादमजरी' 
नाम को एक टीका लिखी। इसकी बड़ी प्रसिद्धि सस्कृत साहित्य में है। इसमे, 


प्रमाण तथा सप्तमगीनय के सम्बन्ध में बहुत सुन्दर विचार है। इसकी रचना 
१२९२ ईसवी में हुई है। 


॥ै मल कर जम कत 


के 
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मलघारि राजशखरसूरि (१३४८ ई०) बडे प्रसिद्ध विद्वान हुए थे। ये जिन- 
$; असूरि के शिप्य थे । 'प्रणस्तपादभाष्य” की टीका, न्यायकन्दली' के ऊपर 'पजिका' 
नाम की टीका, पड़्दर्शनसमुच्चय” आदि ग्रन्थ इन्होने लिखे । 


दिगम्बर सम्प्रदाय के आचाय॑ 


ज्ञानचन्द्र (१३५० ई० ), गुणरत्नसूरि (१४०० ई० ), यशोविजयगणि (१६०८- 
१६८८ ई०) आदि अनेक विद्वानों ने भी जैन-दर्शन पर ग्रन्थ लिखे। 
' इनके अषत्तिरिक्त दिगम्बर सम्प्रदाय में प्रसिद्ध कुन्दकुन्दाचार्य, समन्तभद्र, 
अप्टगती' 'राजवारतिक', न्यायविनिश्वय/” आदि भ्रन्थो के रचयिता अकलंकदेव 
(७५० ई०) प्रसिद्ध विद्गवान्‌ हुए है । 

विद्यानन्द, परीक्षामुससूत्र' के निर्माता माणिक्यनन्दिन्‌ (नवम शताब्दी), 
'प्रमेयकमलमार्तण्ड' के रचयिता प्रभाचन्र, अमृतचन्धसुरि, देवसेत भट्टारक, रूघु- 
समन्‍्तभद्र, अनन्तवी्य, आदि विद्वान्‌ ९वी-१०वी सदी मे हुए हें। 

गोम्मट्सार', 'लब्विसार', द्रव्यसग्रह',, आदि ग्रन्थो , के रचयिता नेमिचन्द्र 
सिद्धान्तचक्रवर्तोी १९वी सदी में बहुत प्रसिद्ध जेन-दाशनिक थे । श्रुतसागरगणि, 
घर्मभूषण, आदि विद्वानों में १६वी सदी में जेनदर्शन पर, विशेषरूप से प्रमाण 
के सम्बन्ध में, ग्रन्थ लिखें। १७वी सदी में यश्ञोविजयसूरि ने अनेक ग्रन्थ लिखें। 

जैन विद्वानों ने न्याग्रशास्त्र का विशेष रूप से अध्ययन किया था और इसी पर 
अपने विचारों को लिखा है। इधर दो-तीन सौ वर्षो में उल्लेखयोग्य कोई विद्यान्‌ 
जैन सम्प्रदाय में प्राय नही हुए और न कीई ग्रन्थ ही विशेष महत्त्व का प्राय. लिखा 


गया है। 


तत््वों का विचार 


जैनो ने विश्व के प्राकृतिक तथा अप्राकृतिक स्वरूपो का विचार कर सात प्रकार 

बक्के मूल तत्त्वो का पता लगाया | इन्ही तत्त्वो से जगत्‌ की समस्त वस्तुओ का परि- 

णाम होता है। ये तत्त्व---जीव', अजीव', आखव', “ंन्ध', सवर', निर्जरा' तथा 
'मोक्ष' हे । इनमें जीव और अजीव' इन दोनो तत्त्वो को द्रव्य/ भी कहते हे । 
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१--जी व॒त त्त्व 


आत्मा या चेतन को संसार की दशा में 'जीव' कहते हे। इसमें 'प्राण रा 
इसमे शारीरिक, मानसिक तथा इन्द्रिय-जन्य शक्ति है। शुद्धनय के अनुसार जीव में 
विशुद्ध ज्ञान तथा दशैन, अर्थात्‌ निविकल्पक एवं सविकल्पक 
जीव का स्वरूप न, रहता है। किन्तु व्यवहार-दशा मे कम की गति के प्रभाव 
से औपशमिक' (एक प्रकार का परिणाम है जिससे जीव के वास्तविक स्वरूप का 
आच्छादान हो जाता है), क्षायिक', क्षायोपशमिक', 'औदयिक' तथा 'पारिणामिक्र, 
इन पाँचो 'भावप्राणो' से जीव' युक्‍त रहता है, जिसके कारण 'जीव' का परिशुद्ध रुए 
छिप जाता है और पद्चात्‌ वही 'भावदशापत्न प्राण! द्रव्य-रूप में परिणत होकर 
धुदूगल'-रूप में व्यक्त हो जाता है और फिर वह जीव संसारी' कहलाता है। 
एक बात ध्यान मे रखना आवश्यक है कि जैन मत मे प्रत्येक अवस्था के दो 
स्वरूप होते हे-- भाव! और द्रव्य । अव्यक्त की दशा को 'भाव' कहते है और व्यक्त 
की अवस्था में उसे ही द्रव्य कहते हे । इसी प्रकार इनके मत मे प्रत्येक घटना का 
“निशचर्या या विशुद्ध' दृष्टि से एवं व्यावहारिक' दृष्टि से विचार किया जाता है। 
जैन-दशन 'परिणामवादी' है, अर्थात्‌ प्रत्येक वस्तु एक स्वरूप को छोडकर दूसरे स्वरूप 
को धारण करती रहती है। प्रत्येक वस्तु मे अनन्त 'धर्म' ये लोग मानते हे और इसी 
कारण, धर्मो के भेद से, एक वस्तु दूसरी वस्तु से भिन्न है। 
'जीव' की सभी क्रियाएँ उसके अपने किये कर्मों के फलस्वरूप हे । स्वभाव से 
शुद्ध दृष्टि के अनुसार जीव में ज्ञान तथा दर्शन' हे, यह अमू्त है, कर्ता है, अपड़ी। 
मर स्थूल शरीर के समान लम्बा-चौड़ा है, अपने कमंफलो का भोक्‍ता 
5५ है, सिद्ध है तथा ऊपर की ओर गतिशील है'। अनादि 'अविद्या' 
के कारण*कर्म' जीव में प्रवेश करता है और इसी 'कमं' के सम्बन्ध से जीव 'बन्धन' 
में रहता है। बन्धन की दशा में भी जीव” में चैतन्य रहता ही है। यह नित्य-परि- 
णामी' है। इसमे सकोच' और 'विकास', ये दो गुण हे, अतएवं एक ही जीव हाथी के 
शरीर में प्रवेश करने से हाथी के बरावर का होता है और वही चीटी के शरीर में 
प्रवेश करने पर चीटी के समान छोटा भी हो जाता है। इसमे रूप नही है, इसलिए 
कोई आँख से इसे नहीं देख सकता, किन्तु इसका ज्ञान तो लोगो को होता ही हैक 





* द्रव्यसंग्रह, गाथा २ 


जेन-दर्शन १०९ 


जीव में सम्यक दर्शन! सदा न रहे, किन्तु किसी न किसी प्रकार का ज्ञान उसमे 
कैहता ही है। वन्धन से मुक्त होने पर जीव का 'सम्यक्‌ ज्ञान' अभिव्यक्त होता है। 
सम्यक ज्ञान से युक्‍त होने के ही कारण जीव मुक्ति की तरफ अग्रसर होता है। 
परिणाम के प्रभाव से या किसी विशेष शक्ति के अनुग्रह से जीव सम्यक ज्ञान' को 


प्राप्त करता है । 

अन्य द्रव्यों के समान जीव में प्रदेश' होते हे। इसमें 'अवयव' भी होते है, इस 
लिए यह 'अवयवी' कहलाता है । इसके प्रदेशों को पर्याय” कहते हे । इसी लिए जीव 
भी 'अस्तिकाय' (शरीरप्रदेशो से युक्त कहाने वाला) कहा जाता है।' 

* जीव मे प्रतिक्षण परिणाम होता है, अतएवं उसमे एक क्षण में जो स्वरूप उत्पन्न 
होता है, वह दूसरे क्षण में बदल कर भिन्न धर्म को घारण कर लेता है। ऐसी स्थिति 
के में भी जीव का'जो एक अपना स्वाभाविक स्वरूप है, वह तो 

परिधि सभी क्षणो में स्वभावत वर्तमान ही रहता है। इस प्रकार 
उत्पाद, व्यय” तथा थ्रौव्य' ये तीनो प्रतिक्षण जीव में भी 
रहते ही हैं । यह सब काल' के प्रभाव से होता है। अतएव 'जीव' भी एक प्रकार 
का द्रव्य है ।!' 
प्रत्येक जीव में स्वभाव से अनन्त ज्ञान', अनन्त दर्शन! तथा अनन्त सामर्थ्य , 
आदि गुण रहते हू, किन्तु आवरणीय' कर्मो के प्रभाव से इनकी अभिव्यक्ति नही होती । 
जीव' के मुख्य गुण दो ही हे---चेतना' या अनुभूति! तथा उपयोग” (चेतना का 
ऋतऊछ) । उपयोग के दो भेद हँ-- ज्ञानोपयोग” तथा दर्शनोपयोग” । ज्ञानोपयोग 
को 'सविकल्पक' तथा दूसरे को निर्विकल्पक' ज्ञान कहते हे । अर्थात्‌ जीव में मति, 
श्रुत, अवधि, मन पर्याय तथा केवल, एवं तीन 'विपयंय', भर्थात्‌ कुमति, कुश्नुत तथा 
विभज्भावधि, ये आठ सविकल्पक ज्ञान हैं। इनमें केवल-ज्ञान क्षाय्रिक' कहा जाता 
है, क्योकि यह कर्मो के नाश होने के बाद अभिव्यक्त होता है और यह शुद्ध ज्ञान 


भी है। 





! द्रव्यसंग्रह, २३-२४---जीव'_ में अन्य चार द्रव्यों के समान प्रदेश! होते हे । 
'लोकाकाश' के जितने अंश को एक पुद्गलरूष “अणु' व्याप्त करता है, उसे 
ही प्रदेश कहते हे । | 

* पज्चास्तिकाय, गाथा ९, १२, १३॥ 


११० भारतीय दर्शन 


दिव्य, मान॒ष, नारकीय तथा तियंक्‌ ये चार जीव के परिणाम हं, जिसे पर्याय 
कहते हे।' पर्याय! पुनः दो प्रकार का होता हैं--दव्यपर्याय तथा गृणपर्याव 
भिन्न-भिन्न द्वव्यों में जो ऐक्य-बुद्धि का कारण है, वह द्रव्य- 
पर्याय! है। जड़ द्रव्यो के संघटन से जो उत्पन्न होता है, उसे 
'समानजातीय द्रव्यपर्याय' कहते हे, जैसे स्कन्धच' आदि, एवं एक चेतन तथा दूसरा 
जड़, इन दोनो के संघटन से जो उत्पन्न होता है, जैसे मानुष शरीर, उसे 'असमानजातीय 
द्रव्यपर्याय' कहते हे। इन सबो मे जीव और पुदूगलो का सघटन होने के कारण, विशुद्धि 
नही है। ये द्रव्यपर्याय' हें। कु 
द्रव्यों के गुणो में जो परिणाम के कारण परिवर्तेव हो, उसे गृण-पर्याय कहते 
हे, जैसे आम के रूप में। कच्चे आम का एक रूप होता है और पकने पर उसी आम 
का रूप बदल जाने पर वह दूसरा रूप हो जाता है, फिर भी वह आम' तो रहता ही 
है। यह गृण-पर्याय का उदाहरण है। इसी प्रकार मनुष्य के ज्ञान में भी परिवर्तन 
होता है, जिसे मति, श्रुत, अवधि, आदि कहते हे। ये भी ज्ञान-रूप गुण के पर्याय है। 


दिव्य रूप या नारकीय रूप या मानुषीय रूप, कोई भी रूप जीव घारण कर ले, 
फिर भी वह जीव तो रहता ही है। जीवत्व-रहप भाव! का नाश कदाचिदपि 
नही होता । अतएवं शरीर का मरण होता है, न कि 'जीव' का । 
यही एक प्रकार का जैनो का सद्भाववाद कहा जा सकता है। 
इसलिए यह भी कह सकते हूँ कि पर्याय का परिणाम होता है, न कि द्रव्य! का। 
द्रव्य! तो एक प्रकार से नित्य है। वह अपने 'फ्रौव्य स्वरूप को कभी नही छोड़ता 
हाँ, पर्याय-रूप में वह अनित्य भी है। यही जैनो का प्रसिद्ध अनेकान्तवाद' है। 


साधारण रूप में बद्ध' और मुक्त के भेद से जीव दो प्रकार का है। बद्ध या 

. ससारी जीव पुनः तरस (जंगम) तथा स्थावर' के भेद से दो प्रकार 

जीव के का है। स्थावर जीवो में एकमात्र इन्द्रिय---त्वक्‌-इन्द्रिय', होती 
है ओर क्षिति, जल, तेज, वायु तथा दनस्पति-जगत्‌ ये सभी स्थावर' जीव हे। 

जिन जीवों में एक से अधिक इन्द्रिया हे, वे तरस” कहलाते हे। मनुष्य, पक्षी, 

जानवर, देवता, नारकीय लोग, ये सभी त्रस” जीव हे। इन में पाँचो इन्द्रियाँ होती 


कं जा 
पु 


अनेकान्तवाद 


* पञ्चास्तिकाय--तत्त्वदीपिका, गायां १६॥ 


जैन-दर्शव १११ 


है।! जो जीव पृथिवी के स्वरूप को धारण करते हु, उन्हें पृथिवीकाय', जैसे-पत्थर, 
(जी जलीय स्वरूप को धारण करते है, उन्हें अपूकाय', जैसे-सेमार, कहते हे। इसी 
प्रकार वायुकाय' तथा तेज काय' भी होते हे । 


२--अजीव-तत्त्व 
जनों के मत में दूसरा तत्त्व है--अजीव”। अजीवो में जिनके झरीर होते हे, 
वे अजीव-काय' कहलाते हूँ। ये बहुत व्यापक होते है और इनमें अनेक प्रदेश" होते 
मे लि हे जीन के पाँच भेद हे जिनमे धर्म, अधर्म, आकाश, 
श तथा पुदूगल', इन चारो में अनेक प्रदेश” होते हे। इसलिए ये 
अस्तिकाय”' कहलाते हे। पाँचवाँ अजीव-तत्त्व है--काल' । 
इसमें एक ही 'प्रदेश' है। इसलिए यह 'अस्तिकाय' नही है। 
ये सभी द्रव्य हे। स्वभावत इनका नाश नही होता। पुद्गल को छोडकर 
अन्य अजीव द्रव्यो में रूप, स्पर्श, रस और गध नही होते । पुद्गलो में रूप, स्पर्श, 
रस और गन्ध होते है।' धर्म, अधर्म तथा आकाश, ये एक ही 
अजीव-तत््व. एक है, किन्तु पुदूगल तथा जीव, प्रत्येक अनेक हे। प्रथम तीनो 
के गुण जे क्रिया नही है, किन्तु पुद्गल और जीवो में क्रिया है। कार 
में क्रिया नही है। यह एक स्थान से दूसरे।स्थान को नही जाता है। हु 
घर्स, अघर्म तथा जीव मे से प्रत्येक मे असख्य प्रदेश” हे । आकाश में अनन्त 
“प्रदेश हं। 'अणु' में प्रदेश! नहीं होता। अतएवं यह अनादि, अमध्य, अप्रदेश कहा 
जाता है। ये द्रव्य छोकाकाश में बिना किसी रुकावट के घूमते हे । न्‍ 
घर्मास्तिकाया--यह न तो स्वय क्रियाशील है और न किसी दूसरे में ही क्रिया 
उत्पन्न करता है, किन्तु क्रियाशील जीव और पुदुंगलो को उनकी क्रिया में साहाय्य 
* पञचास्तिकाय, गाथा ११०, ११२, ११४-१७॥ 
+ तत्त्वार्थ, ५-१-४॥ ह 
१ आकाश्ञ के उतने स्थान को प्रदेश” कहते हे जितवे को एक परमाणु व्याप्त 
कर सके। 
* छोक-जिस स्थान में सुख तथा दुख का ज्ञान हो उसे 'लछोक' कहते है, जहां 
बिना किसी रोक के सभी द्रव्य रह सकें उसे 'आकाश' कहते हे। इसलिए जहां 
जीव, घर्मं, अधर्म, काल तथा पुद्गल रहें, वही लोकाकाश' है। 


भ्१२ ५ भारतोय दर्शन 


करता है,' जिस प्रकार चलती हुई मछली को उसके चलने में जरू सहायता करता 
है। इसमे रस, रूप, गन्ध, शब्द तथा स्पर्श का अत्यन्त अभाव है। छोकाकाश रज 
व्यापक रूप में यह रहता है। परिणामी होने के कारण इसमे उत्पाद तथा व्यय होने 
पर भी, यह अपने स्वरूप का परित्याग नहीं करता। अतएव यह नित्य है। गति 
और परिणाम का यह कारण है। 


अधर्मास्तिकाय--जो जीव तथा पुदूगल विश्राम की दशा में है, जैसे पृथ्वी, 
उसे विश्राम के लिए उस दणा में अवधर्मास्तिकाय” सहायता देता है। यह धर्म के 
विपरीत है। धर्म के समान इसमे भी रस, रूप, गन्व, दाब्द तथा स्पर्ण का अत्यन्त 
बभाव है। यह अमते स्वभाव का है। यह भी लोकाकाश में व्यापक-रूप से रहता 
है। यह स्वभावतः सर्वेव्यापक है तथा नित्य है। 


धर्म और अधम्म न होते तो लोकाकाश' में जीव ओर पुद्गलों में गति तथा 
स्थिति के सहायक कौन होते ? तथा 'अलोकाकाश' में जीव और पुद्गल के स्वाभाविक 
गति और स्थिति के अभाव के कारण कौन होते ? ये दोनों, धर्म! और “अधर्म', 
एक साथ लोकाकाश के प्रत्येक प्रदेश में रहते हे। 


आकाशास्तिकाय--जीव, धर्म, अधर्म, काछ तथा पुदुगलो को अपनी-अपनी 
स्थिति के लिए जो स्थान दे, वही आकाश' है।' इसी को लछोकाकाश' कहते हे। 
जहाँ उपर्युक्त द्रव्यो को रहने का स्थान न हो, वह 'अलोकाकाश' है। 'लछोकाकाश' से 
असंख्य तथा अलोकाकाश' में अनन्त प्रदेश” हे। है 


्ः 


पुद्गलास्तिकाय--जो संघटन तथा विघटन के द्वारा परिणाम को प्राप्त करे 
वही पुदुगल' नाम का अजीव द्रव्य है। इसमे रूप, स्पर्श, रस तथा गन्ध है। यह सीमित 
और आकृति (--मूर्ते) रखने वाला द्रव्य है।* मृदु, कठिन, गुरु, रूघ, शीत, उष्ण, 
स्निग्ध तथा रुक्ष, ये आठ प्रकार के स्पशे' पुद्गल' मे होते हे । तिक्‍्त, कट, अम्ल, 
मथुर तथा कपाय, ये पाँच भ्रकार के रस' इसमे होते हे । इसमे सुरभि और असुरभि 


* द्रव्यसंग्रह, १७१ 
) घज्चास्तिकाय, ८५१ 
है] 

पमण्चास्तिकाय, ९०॥ 
* द्रव्यसंग्रह, १५॥ 
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दो प्रकार के गन्ध' है। कृष्ण, नील, छोहित, पीत तथा शुक्ल ये पाँच प्रकार के 'रूप' 
शैद्गल में होते है।' 

पुदूगछ के अनेक भेंद हे। जीव की प्रत्येक चेष्टा पुदूगलों के रूप में अभिव्यक्त 
होती है। कर्म के रूप मे भी पुदूगल होते हें और इन्ही 'कर्म-पुद्गलों' के सम्पर्क से 
जीव वद्ध' होता है। अनादि जीव के साथ कर्म भी अनादि काल से रहता है। 

पुदूगल के अणु और स्कन्ध, ये दो आकार' होते है। द्रव्य के सबसे छोटे टुकडे को 
अगणु' तथा द्रव्य के संघात को स्कन्ध' कहते हं। दो अणुओ के सघटन से 'दिप्रदेश' 
जया द्विप्रदेश” एवं एक 'अणु' के सघटन से नत्रिप्रदेश', आदि क्रम से स्थूछ, स्थूछतर 
तथा स्थूछतम द्रव्य/ बनते हे। अमृतचन्द्रसूरि का कहना है कि इसी प्रकार सुक्षम, 
सृक्ष्मतर तथा सूक्ष्मतम आकार' के भी पुद्गलद्धव्य' होते ह। 

शब्द, वन्य, सूक्ष्म, स्थूल, सस्थान (आकार), भेद, अन्धकार, छाया, प्रकाश, 


आतप, ये सभी पुद्गल के ही परिणाम हें। यहाँ यह ध्यान मे रखता है कि शब्द” न 
तो आकाश का गुण है और न आकाश के स्वरूप का ही है। 


४. है रः 
शब्द आकाश (का कारण हैकि आकाश अमूत द्रव्य है और यदि शब्द! 
कागुणनहीं इसका गुण या इसके स्वरूप का होता, तो यह कभी भी 


सुनने में नही आता।' 
थे सभी द्रव्य अजीव और अचेतन है। इनमें सुख और दुख का ज्ञान नही 
#है। पुदूगल को छोडकर अन्य सभी अस्तिकाय-द्वव्य अमूतते' (असीमित आकार वाले) 
अस्तिकाय द्रव्यों है। जीवेमात्र चेतन द्रव्य है। पुद्गल में स्वभाव से ही स्पर्श, 
में साधरम्य॑ रस, गध तथा रूप हे और अमूत द्रव्यों में ये नही हे। यद्यपि 
और वेधम्यं॑ स्वभाव से ही जीव “अमूर्त! है, तथापि कर्म-बन्धन के कारण 
यह मूत' भी है।” स्वभाव से बिना गति के होने पर भी जीव' पुद्गलो के सम्पर्क से 

गतिमान्‌ हो जाता है और एक प्रदेश से दूसरे प्रदेश में जाता है। 





* तत्त्वार्थसूत्र, ५-२३ ॥ 
+ द्रव्यसंग्रह, १६॥ 

१ पञ्चास्तिकाय, तात्परय॑वृत्ति, ७९ ॥ 
“ परत्चास्तिकाय, ९७। 

भा० द० ८ 
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पुदूगल तथा अच्य द्रव्यों के परिणामों का कारण कार है। काल का अनाव 
कभी नही होता, अतएव पुदूगल मे सदेव गति रहती है। यह 'समय' भी कहलात्फँ 
है। समय की भिन्न-भिन्न अवस्थाएँ, जैसे घटा, मिनट, दिन, 
रात आदि, इसके रूप हे। यद्यपि समय निः्चयक्राल का एक 
रूप है, तथापि जीव और पुद्गलो की गति के द्वारा अभिव्यक्त होने के कारण 
'प्रिणाम-भव कहलाता है। समय' क्षणिक है और यह काल-अर्ु भी कहलाता 
है। काल-अगु' एकमात्र प्रदेश को व्याप्त करता है, इसलिए इसके 'काय' नहीं है । 
ये 'कारू-अणु' समस्त लोकाकाश में भरे रहते हे। ये परस्पर नही मिलते। प्रत्येक 
'काल-अणु' दूसरे से अछग रहता है। ये अदृश्य, अमूर्त, अक्रिय तथा असख्य हेड 
(तिस्वयकाऊ' तित्य है और द्वव्यो के परिणाम में सहायक होता है। यह समर्या 
का आधार है। 


काल 


३--आस्रवृतत्त्व 


जीव तथा अजीव इन दोनो तत्त्वों का विचार पहले हो चुका है। अब “आखर्वा 
आदि पाँच तत्त्वो का विचार यहाँ किया जाता है। ये पाँच बन्चन तथा मुक्ति से 
सम्बन्ध रखते हे। 

अनन्त काल से इस जगत्‌ में जीव और पुदुगल, ये दोनो द्रव्य लोकाकाश 
में वर्तमान हें। इन्ही के साथ-साथ जीवो के किये हुए कर्म' भी हे और 
अनादि अविद्या' के सम्पर्क से क्रोध, मान, माया तथा लोभ, ये चार कपषाय॑ 
भी जीव के साथ-साथ हे। जीव जो कर्म करता है, उसका फल भी 'सस्कारों 
के रूप में पुदूगलों के साथ-साथ विद्यमान रहता है। अब विचारणीय विषय 
यह है कि उन कर्मो के फलो के साथ जीव का किस प्रकार सम्बन्ध होता 
है। कम-पुदूगल जड होने के कारण स्वय जीव में प्रवेश नहीं कर सकते। 
अतएव कोई क्रियाशील तत्त्व होता चाहिए, जो इनको सम्बद्ध करे। जैनो ने 
काय, वचन तथा मन में क्रिया मानी है, जिसे ये 'योग' कहते हे ।' इन्ही 
क्रियाओ के द्वारा कर्म-पुद्गल जीव मे प्रवेश करता है। अर्थात्‌ कर्म-पुदूगलो के जीव 
में प्रवेश करने के पूर्व उपर्युक्त क्रियाओं के द्वारा जीव के प्रदेों मे एक प्रकार 
का स्पन्दर्न उत्पन्न होता है। इन स्पन्दनों को ऋमश '“'काय योग', वागूयोग' तक * 





* तत्त्वायसुत्र, ६-११ 
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मनोयोग' कहते हे। कर्म-पुद्गलों का जीव में योग” के द्वारा प्रवेश करने को 
है आखस्व' कहते हे। इस प्रकार आख्रव' के सम्पर्क से जीव 
आरूव का स्वरूप _ अल्यलि आओ आस अरे 
कम-वन्धन में पद्ध जाता है। अतएव आख्रव” बन्धन का एक 
कारण है। 
कर्म-पुदूगलो के जीव मे प्रवेश करने के पूर्व जीव के भावो में एक प्रकार का 
परिवतंन होता है, उसे 'भावाज़्व” कहते हे। पर्चात्‌ जीव मे कर्म-पुद्गलो का जो 
के पे प्रवेश होता है, उसे द्रव्यालव' कहते हे। जिस प्रकार तेल से 
तालव के संद (रच्त शरीर पर घूलि राशि चिपक कर जमा हो जाती है, उसी 
कर्मपुद्गल जीव पर चिपक जाते हे। तेल से लिप्त होना भावासत्रव'ँ तथा उस 
पर घूलि राशि का चिपक जाना द्रव्यास्न॒व” कहा जा सकता है। 
बयालीस प्रकार से कर्मे-पुदूगल जीव में प्रवेश करता है। अतएवं आख्रव' 
के बयालीस भेद हे, जिनमें काययोग, वाकयोग, मतोयोग, पाँच ज्ञानेच्दरियाँ, चार 
कपाय तथा अहिंसा, अस्तेय, असत्य भाषण, आदि पाँच ब्रतो का पालन न करना, ये 
सत्रह विद्ेष महत्त्व के आख््रव' हे। इनके अतिरिक्त पचीस छोटे-छोटे आख्रव' होते 
हे। ये सभी बन्घन के कारण हे ।' 
४--+-बन्धतत्तव 
उपर्यक्त प्रक्रिया को ही बन्ध' कहा जा सकता है। जीव में कर्म-पुद्गलो के प्रवेश 
होने के पूर्व उसमे 'भावासत्रव” उत्पन्न होता है, उसके पश्चात्‌ जीव मे जो बन्धन 
उत्पन्न होता है, उसे ही भावबन्ध' कहते हूँ। बाद को कमें- 
3७390 0:3; पुदूगलो का प्रवेश होने पर जीव में 'द्रव्याखव' उत्पन्न होता है। 
उसके पश्चात्‌ जीव में जो बन्धन' हो जाता है, उसे द्रव्यबन्ध' कहते है । आखव' 
के सम्पर्क से जीव का वास्तविक स्वरूप नष्ट हो जाता है और वह बन्धन में फेस 
जाता है।' 
इन दोनो तत्त्वों के अतिरिक्त जीव को बन्धन में डालने वाला मिथ्यात्व, 
अविरति तथा जितने तपस्या के लिए नियम कहे गये हे उनका न पालन करना, आदि 
सभी जीव के लिए बन्धन के कारण है। साथ ही साथ कर्म तो है ही । 


* तत्त्वार्थसुत्र, ६-१-६४ ७-१॥ 
* पल्चास्तिकाय, १४७। 
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५--संवरतत्त्व 
अन्य दर्शनों की तरह जैन-दशेन का भी चरम लक्ष्य है--वन्धनों से मुक्ति पाकर 
परम आनन्द को पाना। इसके लिए जब तक कार्मिक पुद्गलो का सम्बन्ध जीव से नही 
॒ छूटेगा, तव तक जीव बन्धन से मुक्त नहीं हों सकता। अतएव 
संबर का स्वरुप गभ्क पुदूगलों का जीव मे प्रवेश करने तथा उसके कारणों को 
रोकना आवश्यक है। इसी रोकने को संवर' कहते हे। अर्थात्‌ आख्व' तथा बरन्व 
को जो रोकता है, उसे ही सव॒र' कहते हे। जो जीव राग, द्वेष, मोह से रहित हो कर 
सुख तथा दु ख में साम्य की भावता प्राप्त कर, विकारों से रहित हो जाता है, उसकी कै 
आत्मा में कर्म-पुद्गलो कां प्रवेश तथा उससे उत्पन्न बन्धन नही होते । ह 


संवर' मे भी पूवंवत्‌ जीव के राग, देष तथा मोहरूप विकारो का पहले, निरोध 
होता है, उसे भावसवर' कहते हे। इसके पश्चात्‌ कर्म-पुदूगलो का प्रवेश जब निरुद्ध 
हो जाता है, तब उसे 'द्रव्यसवर' कहते हे। कर्म-पुद्गलों का 
प्रवेश एक बार बन्द हो जाने पर पुन. भविष्य में भी बन्द ही 
रह जायगा। क्रमश. जितने कर्म-पुद्गल जीव में चले गये थे, उनका जब नाश 
हो जायगा, तब जीव वन्धनो से मुक्त हो जायगा। 
कम के प्रवेण को रोकने के लिए बासठ उपाय कहे गये हे। इनमे पाँच वाह्म 
उपाय हे, जिन्हें समिति कहते हे। ईर्या-समिति” (चलले-फिरने के नियमों का 
संस पालन), भाषा-समिति' (बोलने के नियमों का पालन), 
'एषंगा-समिति” (भिक्षा माँगने के नियमो का पारून), 'आदासक 
निक्षेपणा-समिति' (घामिक कारये के लिए भिक्षा मे से कुछ अश को बचाना) तथा 
अतिस्थापना-समिति' (सिक्षा या दात को अस्वीकार करना), इनके भेद हें ।' 
कायिक, वाचिक तथा मानसिक क्रिया को योग” कहते हे। इनकी सहायता से 
कर्मेपुदूगल आत्मा मे प्रवेश करते हें। उसे रोकने के छिए 'योग' के प्रशस्त निग्नह को 
गुप्तिया गुप्ति' कहते हे।' 'कायगृप्ति' (शारीरिक व्यूपार का निरोध), 


वागगुप्ति' (बोलने के व्यापार का निग्नह) तथा “मनोगप्ति! 
(सकल्प आदि मत के व्यापार का निरोध), ये तीन 'गृप्ति' के भेद हे। 


संवर के भद 


* तत्त्वार्थसृत्र, ९-५१ 
+ तत्त्वायंसुत्र, ९-४। 
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इसको ध्यान में रखना चाहिए कि समिति' में 'सत्क्रिया' का प्रवर्तन मुख्य है 
और 'गुप्ति! में असतृक्रिया' का निरोध मुख्य है। 

व्रत---अहिसा', 'सत्या, अस्तेय', ब्रह्मचर्य' तथा “अपरिग्रह', इन पांचों ब्रतों 
के पालन से आत्मा में कर्म-पुद्गलों का प्रवेश रुक जाता है।' 


धर्म--क्षमा, मृदुता, सरलता, शौच, सत्य, संयम, तप, त्याग, औदासीन्य 
तथा ब्रह्मचर्य, ये दस उत्तम 'धर्म' हें। इनके पालन से आत्मा में कर्म का प्रवेश 


अं कता हैं” 
.. साधको को मुक्ति पाने के लिए निम्तलिखित बारह अनुप्रेक्षाओ' से, भर्थाव्‌ 


भावनाओ से, युक्त रहना आवश्यक है। 'अनित्य' (धर्म को छोडकर सभी वस्तु को 
अनित्य मानना), अशरण' (सत्य को छोडकर दूसरा कोई भी 


अनुप्रक्षा५_ शरण नही है), ससार” (जीवन-मरण की भावना), 'एकत्व” 
(जीव अपने कर्मों का एकमात्र भागी है), अन्यत्व” (आत्मा को शरीर से भिन्न 
मानना ), अशुचि' (शरीर एवं शारीरिक वस्तुओ को अपवित्र मानना), आख़व' 
(कर्म के प्रवेश की भावना ), सवर' (कर्म के प्रवेश के निरोध की भावना), निर्जरा' 
(जीव मे प्रविष्ट कर्मपुद्गलो को बाहर निकालने की भावना), लछोक' (जीवात्मा, 
शरीर तथा जगत्‌ की वस्तुओ की भावना), बोधिदुलेभत्व” (सम्यक्‌ ज्ञान, सम्यक्‌ 
चारित्र को दुर्लभ समझने की भावना) तथा घर्मानुप्रेक्षा (पर्मे-मार्ग से च्युत न होना 
-कतथा उसके अनुष्ठान में स्थिरता छाने की भावना), इन धर्मों का सदा अनुचिन्तन 

करना ही अनुप्रेक्षा' है। 
बहुत कठोर तपस्या से सवर' मे सफलतां मिलती है और इसके लिए साधको 


को कठोर नियमो का पालन करना पड़ता है। कठिनाइयो का सहन करना उचित 
है। उमास्वामी ने कहा है--मुक्ति-मार्ग से च्युत न होने के 


परीषह बोग्य और कर्मों के नाश के लिए सहन करने योग्य जो हो, 
वे 'परीषह' कहलाते हे ।* 
.._* क्रुछ लोग ब्रत' को इस सूची सें नहीं सम्मिलित करते । 


+ तत्त्वार्थसुत्र, ९-६॥ 
* तत्त्वा्थंसुत्र, ९-८। 


११८ भारतीय दर्शन 


क्षुघा, तृष्णा, शीत, उष्ण, दशमशक, नग्न (नग्नता को समभाव-पूर्वक 

सहन करना), अरति, स्त्री, चर्या (एकान्त वास करना), निषद्या (आसन 

. च्यूत न होना), शय्या, आक्रोश, वध, याचना, अलाभ, रोग, 

परीषह के भेद णस्प'े, मल (तपस्था करने के समय में चाहे कितना भी 

मल शरीर पर हो फिर भी उससे घबड़ाना न चाहिए और न स्वान आदि 

करना चाहिए), सत्कार-पुरस्कार, प्रज्ञा, अज्ञान और अदर्शन, ये 'परीपह' के वाईस 
भेद है। 

'सामायिक-चारित्र! (समभाव में रहना), छेदोपस्थापता' (गुरु के समीक्ट 

मे अपने पूर्व-दोषो को स्वीकार कर दीक्षा लेना), 'परिहारविशुद्धि, सूक्ष्मसपराय' 

(लोभ के अंश को छोड़ कर क्रोध आदि कंषायो का उदब न 


होना) एवं यथाख्यात' (सभी कषायो का निरोध होना), इन 
पॉँच चारित्रो का सम्पादन करना आवश्यक है। 


चारित्र के भेद 


६--निज्जेरातत्त्व 


इन बासठ उपायो के पालन के द्वारा आत्मा' में कर्मपुद्गलो के प्रवेश को रोकने 

से मुक्ति का मार्ग कण्टक-रहित हो जाता है। इन्हें रोकने से नये पुद्गलो का प्रवेश 

लिजेरा का अर्थ तो न होगा, किन्तु जब तक उन पुद्गलो का, जो पहले से ही 
निर्जेरा का अर्थ रु सा हे 

आत्मा में चिपक गये है, नाश न हो जायगा, तब तक मोक्ष 


नही मिल सकता। बन्धन के बीज उन कर्मपुद्गलों का भी नाग अत्यावश्यक है है 
इस नाश की प्रक्रिया को निजेरा' कहते हे। 


इस अवस्था को प्राप्त करने के लिए पूर्व-कथित नियमो का पालन करते हुए 
साधक को कठोर तपस्या करनी पडती है। इस अवस्था में निदिध्यासन की बडी 


न आवश्यकता है। राग, हवेष, आदि दुर्गुणो रु 

ज॑रा की प्राप्ति पु है। राग, हवेष, आदि हक का बिना सर्वथा 
परित्याग हुए इस अवस्था तक कोई नही पहुँच सकता। इन 

सभी क्रियाओं से नितान्त निर्मेठ अन्त करण वाला जीव अपने शरीर में ही. 


। आत्मा ) हे 
स्थित जात्मा' का दर्शन कर सकता है। यही आत्मसाक्षात्कार' या परम पद है, 


यही दर्शत का चरस लक्ष्य है। यहाँ पहुँच कर साधक के दुख की आत्यन्तिकं 
निवृत्ति हो जाती है और दर्शन, जीवन एवं घ॒र्म के अन्तिम लक्ष्य का साक्षात 
अनुभव होता है। ह 


जैन दर्शन ११९ 


इस 'निर्जरा' के भी दो भेद हे--भावनिर्जरा' और द्रव्यनिर्जरा'। भावा- 
सिर कद वस्था में साथक की आत्मा में कर्मो के नाश करने की भावना 
ईद उत्पन्न होती है। तत्पश्चात्‌ आत्मा में प्रविष्ट उन कर्मपुद्गलों 


का वास्तविक ताश होता है। उसे द्रव्यनिर्जरा' कहते हे । 
भावावस्था में भी जब भोग होने के परचात्‌ कर्मपुदूगलो का स्वयं नाश हो 
जाता है, तो उसे 'सविपाक' या अकाम! भावनिजरा' कहते हे। किन्तु भोग की 
समाप्ति होने के पूर्व ही तपस्या के प्रभाव से यदि उन कर्मो का नाश किया जाय, तो 
जे अविपाक' या 'सकाम भावनिर्जरा' कहलाता है। 
अविपाक-भावनिजरा' के लिए कठोर तपस्या की आवश्यकता होती है और 
इसमें छ, बाह्य तथा छ अतरंग क्रियाओ का सम्पादन करना आवश्यक होता है। 
. ' अनशन, अवमोदार्य (भोजन में नियस्त्रण करना), वृत्तिसंक्षेप 
22300 (अल्पाहार), रसत्याग, विविक्तशय्यासन तथा कायक्लेश, ये छ. 
“बाह्य तपस्याएँ' हें। प्रायश्चित्त, विनय, वयावृत्त्य (साधुसेवा), स्वाध्याय, व्युत्सर्ग 
(विषयविराग) तथा ध्यान, ये छ अन्तरंग तपस्याएँ/ हे। 


७--मोक्षतत्त्व 


राग, द्वेष तथा मोह के कारण 'आखव' होता है और तभी जीव बन्धन में फेस 

जाता है। तपस्या के द्वारा तथा नियमो के पालन करने से राग, द्वेष, आदि का नाश हो 

5 जाता है। फिर सवर' तथा निर्जरा' के द्वारा आख़व का नाश 

92300 5 होता है। इस प्रकार कर्मपुदूगलो से मुक्त होने से जीव' सर्वेज्, 
सर्वेद्रष्टा हो कर मक्ति का अनभव करने रूगता है। इस अवस्था को 'भावमोक्ष 
या 'जीवन्मुक्ति' कहते हे। वास्तविक मोक्ष के पूर्व की यह अवस्था है। इस परि- 
स्थिति में चार 'घातीय कर्मो का, अर्थात्‌ ज्ञानावरणीय', दर्शनावरणीय: मोहनीय 
एवं अन्तराय! का, नाश हो जाता है। इसके पदचात्‌ क्रश चार अघातीय कर्मों 
का, अर्थात्‌ आय', 'नाम', गोत्र” तथा वेदनीय” का, भी नाश हो जाता है। तभी 


द्रव्यमोक्ष' की प्राप्ति होती है। 
इस प्रकार जब 'जीव” म॒क्‍त हो जाता है तब वह सभी कर्मो से तथा औप- 
धैमिक, क्षायोपशमिक, औदयिक तथा भव्यत्व भावों से भी मुक्त हो जाता है। 


लक न कट लक रह 
* तत्त्वार्थसुत्न, ९, १९-२० ॥ 


के 


१२० 


अपनी स्वाभाविक गति के कारण वह ऊध्वंगति का हो जाता है और ऊपर लोक की 
सीमा पर्यन्त पहुँच जाता है। अलोकाकाश में धर्मास्तिकाय के न रहने के कारफ 
'जीव' लोक के परे नही जा सकता' और न पुन. वहाँ से लौट कर वह संसार में ही 
आता है। मुक्त जीव परमात्मा के साथ एक नही हो जाता। वह 'सिद्धशिला' में 


अनन्तकाल के लिए वास करता है। 


प्रमाण-विचार 


भारतीय दर्शन 


पहले कहा जा चुका है कि जीव में स्वभाव से ही निविकल्पक (दर्शन) तथा. 
सविकल्पक ज्ञान है। निविकल्पक, अर्थात्‌ दशेन या निराकार ज्ञान, चार प्रकार का 
हि है--चक्षु, अचक्षु (अर्थात्‌ चक्षु से भिन्न इन्द्रियो के द्वारा), 
द्शन-ज्ञाव के अवधि (अर्थात्‌ देश और काल से परिच्छिन्न ज्ञान, जिसे जीव 
श साक्षात्‌ प्राप्त करता है) तथा केवल (अर्थात्‌ विद्व की सभी 


वस्तुओ का निराकार दर्शन ) । 


साकार ज्ञान के मति' (अर्थात्‌ इन्द्रिय और मन के द्वारा उत्पन्न साकार ज्ञान 5 

'श्रुत' (शब्द तथा अन्य चेष्ठाओं के द्वारा उसन्न साकार ज्ञान ), अवधि' (सीमित 

कं वस्तुओ का साकार ज्ञान, जिसे जीव बिना किसी इन्द्रिय 

पर या मन की सहायता से स्वय उत्पन्न करता है), मन पर्याय 

(अर्थात्‌ दूसरो के भावनाओं का साकार ज्ञान) तथा किवल' 

(अर्थात्‌ समस्त विश्व का साकार एवं असीमित ज्ञान, जिसे जीव साक्षात्‌ भाप्फु 
करता है), ये पाँच भेद हे। इन्हें ही सविकल्पक ज्ञान' कहते है। 


ये पाँच प्रकार के उपर्युक्त ज्ञान 'प्रत्यक्ष' तथा परोक्ष' प्रमाण के भेद से दो प्रमाणों 
के अन्तर्गत हें । उमास्वाती का कहना है कि वह यथार्थ ज्ञान, जिसे जीव बिना किसी 
की सहायता से स्वय प्राप्त करता है, प्रत्यक्ष ज्ञान' है। इससे 
यह स्पष्ट है कि प्रत्यक्ष प्रमाण स्वत॒प्रमार्णा है, आर्थात्‌ प्रत्यक्ष 
प्रमाण में स्‍्व्य, विना किसी अन्य की सहायता से, प्रामाण्य है। इसमे जीव स्वतस्त्र 
रूप से साक्षात ज्ञान को प्राप्त करता है। 


प्रमाण 





* तत्त्वायंसूत्र, १०-५१ 
* प्रीक्षामखसूत्र, २-१-४। 
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सिद्धसेन दिवाकर ने यह स्पप्ट कहा है कि 'प्रमाण' तो वही ज्ञान! है जो अपने 

गे तथा दूसरों को बिना किसी रुकावट के प्रकाशित करे (स्वपरशाभासि) ॥ अतएव 

प्रत्यक्ष! तथा परोक्ष दोनो ही प्रमाण अपने को एवं दूसरे को भी प्रकाशित करते 

हैं। उपर्युकत्त कथन से यह स्पष्ट है कि प्रत्यक्ष प्रमाण के लिए 

भताा की जैनो को इच्धियो की तथा मन की अपेक्षा नही होती । अत्तएव 

उसेए यह सदा वस्तु के यथार्थ ज्ञान को ही उत्पन्न करता है। यही 

कारण है कि अवधि, 'मन पर्याय” तथा केवरू', ये ही तीन वास्तव मे प्रत्यक्ष के 

भेद माने गये हे। प्रमाण कभी मिथ्या नही होता। जो ज्ञान मिथ्या होता है, वह 
चपाण ही नही होता। 

यद्यपि जैनो ने दो ही प्रमाण माने है, तथापि किसी-किसी ग्रन्थ में चार प्रमाणों 

_ का भी उल्लेख है। अर्थात्‌ उन लोगो के मत में प्रत्यक्ष, 

प्रमाण के भेद अनुमाद, औपम्य तथा आगम, ये चार प्रमाण हे ।' 


उपर्युक्त पाँच प्रकार के ज्ञानों में मति' और श्रुत' ज्ञानो का आवार इन्द्रियाँ 
है। अतएवं एक प्रकार से ये तो परोक्ष' है, किन्तु अवधि”, मन पर्याय” तथा 'केवछ', 
इन तीनो प्रकार के ज्ञान में तो जीव स्वतन्त्र रूप से, अर्थात्‌ बिना किसी की सहायता 
से, ज्ञान प्राप्त करता है, अतएव ये प्रत्यक्ष हे। 


१--प्रत्यक्ष प्रमाण 


यह प्रत्यक्ष ज्ञान पुन पारमाथिक' तथा व्यावहारिक' (साव्यावहारिक 

या छौकिक) भेद से दो प्रकार का है। जो कर्म के प्रभाव से मुक्त हो तथा स्वतन्त्र 

_ रूप से अपने को प्रकाशित करे, वह 'पारमार्थिक प्रत्यक्ष! है। 

प्रत्यक्ष के भेद उसके द्वारा जगत्‌ के सभी विपय सर्वदा भासित होते हे । 

वास्तविक प्रत्यक्ष तो यही है। किन्तु जिस ज्ञान के लिए जीव को इच्द्रियो की चेष्टाओ 

पर तथा मन पर निर्भर रहना पडता है, उसे जैनो ने व्यावहारिक प्रत्यक्ष' कहा है। 

व्यावहारिक प्रत्यक्ष' भी दो प्रकार का है---जिस मे इन्द्रियाँ स्वतन्त्र रूप से असाधारण 

कारण हो तथा जिस में मन स्वतन्त्र रूप से कारण हो। यहाँ यह ध्यान मे रखना 
₹ आवश्यक है कि जैन लोग 'मन' को इन्द्रिय नही मानते । 


* भगवतीसूत्र, ५-२-१९२; अनुयोगद्वारसुत्र । 
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बाद के जैन दाशनिकों ने व्यावहारिक दृष्टि से 'प्ति' और श्रुत को भी प्रत्यक्ष 
प्रमाण के अन्तगेत माना है और इन्द्रियों के द्वारा तथा मन के द्वारा जो ज्ञान जीव 
ञ्क बह  अभीक 
को प्राप्त होता है, वे सभी प्रत्यक्ष-त्ञान' हे। इनसे भिन्न जो ज्ञात है, वह परोक्ष 


ज्ञान' है। 
सतिजश्ञान-- मतिज्ञानां चार प्रकार का है-- 
(१) अवग्रह“--इन्द्रिय और अर्थ के सब्निकर्ष से उत्तन्न अ्धम अवस्था का 
ज्ञान, जिसे सम्मुग्घ, आलोचन, ग्रहण, अवधारण, आदि भी कहते हैक 
अवग्रह' कहलाता है। 

(२) ईहा--प्रत्यक्ष ज्ञान के कमिक विकास में द्वितीय क्षण में उत्न्न होने 
वाला यह ज्ञान है। इस अवस्था में जीव को दृश्य विषय के गुणों का 
परिचय जानने की इच्छा होती है। इसे ऊहा, तकं, परीक्षा, विचारणा, 
जिज्ञासा, आदि भी कहते हू । 


(३) अवार्या--दृश्य वस्तु का निश्चय रूप से प्राप्त ज्ञान (ईहित- 
विशेषनिर्णय ) । 

(४) घारणा--प्रत्यक्ष ज्ञाव की यह अन्तिम अवस्था है। इसमे दृश्य वस्तु 
का पूर्ण ज्ञान हो जाता है, जिस का सस्कार जीव के अन्त.करण प्र 
निहित हो जाता है। 


ह4 

श्रुत ज्ञान--आगमो के द्वारा तथा आप्त वचनो से जो ज्ञान प्राप्त हो, उसे 'श्रुत्त 
ज्ञान कहते है। मतिज्ञान' होने के पश्चात्‌ ही 'श्रुत ज्ञान' होता है। इसके दो भेद हें--- 
“अंगवाह्म', अर्थात्‌ जिस का उल्लेख जैनागर्मा (अग्रो) में नहो तथा अंगप्रविष्टाँ 
अर्थात्‌ जिस का उल्लेख “अगो' में हो। 


मति और श्रुत में भेद----मति' और 'श्रुत' इन दोनो मे ये आपस के भेद हे-- 
(१) मतिज्ञान' में प्रत्यक्ष के विषय की उपस्थिति आवश्यक है, किन्तु श्रुत 


ज्ञान में भूत, वततमान तथा भविष्य सभी प्रकार के विषय रहते हे। ९ 


(२) जैनागम से सम्बद्ध होने के कारण 'श्रुतज्ञान' 'मतिजञान' की अपेक्षा श्रेष्ठ 
माना जाता है। 


जैन-दर्शन ' १२३ 


(३) मतिज्ञान' में परिणाम का प्रभाव रहता है, किन्तु श्रुत ज्ञान! तो आप्त- 
वचन होने के कारण परिणाम से परे है और विशुद्ध है।' 


आत्मा के स्वाभाविक गुणों का अवरोबव करने वाले घातीय' तथा अघातीय' 

कर्मो के प्रभाव के हट जाने के परचात्‌ जीव” स्वयं, बिना किसी 

पारमार्थिक प्रत्यक्ष _स्द्रय तथा सन की अपेक्षा से, ज्ञान प्राप्त करता है। वही 
के भेद ज्ञान पारमार्थिक प्रत्यक्ष ज्ञान' है। इसके दो भेद ह- - 


७. + 


(१) केवलज्ञान--इस अवस्था में घातीय' तथा अधघातीय' कर्मों का प्रभाव 
दूर हो जाता है, जीव” सम्यक दर्शन का अनुभव करने रूगता है तथा 
समस्त जगत्‌ के कार्यों को साक्षात्‌ देखता है। इसे सकल भी कहते 
हैं। राग, देष तथा मोह से रहित अहंतों में ही यह ज्ञान होता है। 


(२) (विकलज्ञान--इसमें सीमित तथा विषय के एक अंश का ही ज्ञान रहना 
है। इस के दो भेद हें-- 

(क) अवधिज्ञान--ज्ञान के आवरणों के हट जाने पर जो ज्ञान 
स्वभाव से ही देवताओं तथा नारकीय लोगों में हो एवं मनुष्य 
तथा निम्नस्तर के जीवो में प्रयत्न” से हो तथा जो सम्यक्‌ दर्शन- 
जन्य हो, वही अवधिज्नान' कहा जाता है। 

(ख) “मनःपर्यायज्ञान--सम्यक्‌ चारित्र के द्वारा ज्ञान के आवरणों 
को दूर करने पर जो ज्ञान उत्पन्न हो तथा जो अन्य पुरुषों के 
मन में वर्तमान सीमित आकार की वस्तुओ का ज्ञान प्राप्त करे, 
वही सनःपर्यायज्ञान' है।' यह ज्ञान सावुओ को ही प्राप्त होता 
है। अवधिज्ञानं तो सभी को हो सकता है। “मन पर्पायज्ञान! 

परिशुद्ध तथा सूक्ष्म है।' 
मति तथा श्रुत के द्वारा सभी द्रव्यों का ज्ञान प्राप्त होता है। रूपवत्‌ अर्थात्‌ मूर्सी 
द्रव्य अवधिज्ञान' का विषय है। रूपवत्‌ सूक्ष्म द्रव्य मन पर्यायज्ञान का विषय है । 


हिल अमन न आज की 
* तत्त्वार्थसृत्र, १-२०। 
२ प्रसाणनयतत्वालोकालंकार, २-२२। 
३ तत्त्वार्थसृत्र, १-२६॥ 
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इन चारो अवस्थाओं मे द्रव्यों के परिणाम से उत्पन्न विषयो का, अर्थात्‌ पर्यायों का, 
ज्ञान नही होता, किन्तु 'केवल' ज्ञान का सभी हत्य तथा उनके पर्याय विपय हे # 
मति तथा श्रुत के द्वारा रूपी' तथा 'अरूपी' सभी द्रव्य जाने जा सकते हू किन्तु 
उनके सभी पर्यायों का ज्ञाव नही हो सकता ।' 


२--परोक्ष प्रमाण 

जैनो के मत में दूसरा प्रमाण है--परोक्ष'। हेतु' के द्वारा साध्य' वस्तु के 
ज्ञान को परोक्ष' तथा उस ज्ञान की प्रक्रिया को 'अनुमान' कहते हे। स्वार्थ! तया 
परार्थ' के भेद से अनुमान दो प्रकार का है। अनेक दुष्टान्तड 
को देख कर अपने मत में अपने को समझाने के लिए किये 
गये अनुमान को 'स्वार्थानुमान' कहते हे। जैसे, अनेक स्थ्गनों में घूम को वह्नि 
के साथ अनेक बार देख कर देखने वाला मन में निश्चय करता है कि---जहाँ-जहाँ 
घूम है वहाँ-वहाँ आग है'। इसी नियत रूप में हेतु और आग इन दोनो के एक साथ 
रहने को व्याप्ति' कहते हे। वाद को कही जाते हुए एक परत में धूम को देखकर 
उसे पूर्व में व्याप्ति' के द्वारा निश्चित धूम तथा वकह्ति के सम्बन्ध का स्मरण होता है 
और पुनः उस व्याप्ति-विशिष्ट घूम को पर्वत में देखकर वह निर्णय करता है कि 
पर्वत में वक्ति है। यही स्वार्यानुमान है। इस प्रक्रिया में पर्वत' 'पक्ष' है। पर्वत 
में रहने वाला घूम 'पक्षघर्म' है। घूमत्व से विभिष्ट धूम का पर्वंत-रूपी पक्ष मे रहना 


पक्षघर्मता' कहा जाता है। इस प्रकार अनुमान मे व्याप्ति' और पक्षवर्मता', ये दोनो 
आवश्यक हैं । 


अनुमान-प्रमाण 


है. 
पत्चावयव परार्थानुमान--जब यही बात दूसरो को समझाने के लिए लायी 
जाती है, तो उसे परार्थानुमान'! कहते हे। इस मे जिन पाँच वाकयों के द्वारा निर्णय 
किया जाता है, उन वाक्यों को अनुमान के 'अवयव' कहते हे। जैंसे-- 
(१) प्रतिज्ञा--पर्वत में बच्ति है, 


(२) हैतु--क्योकि (पर्वत में) धूम है 


९6 
(३) दृष्टान्त--जहाँ घूम है वहाँ वह्नि है (व्याप्ति), जैसे--रसोई घर में, 
(४) उपनय--जों बूम बिना वह्नि के नही रहता, वह (अर्थात्‌ व्याप्ति- 
विशिष्ट धूम) पर्वत में है, 


५ 








* ल्त्वार्यसत्र, १-२७-३० ॥ 


हे 


जर् 
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(५) निगमन--इसलिए पर्वत में वह्नि है। 

दशावयब परार्थानुनान--भद्रबाहु ने दशवंकालिकनिर्युक्ति' में दश-अवयव' 
वाले अनुमान का उल्लेख किया है, जिस का स्वरूप है-- 

(१) प्रतिज्ञा--हिंसानिरोध सबसे बड़ा पुण्य है, 

(२) प्रतिज्ञाविभक्ति---हिसानिरोध जैन तीर्थकरों के मत में सब से 


बड़ा पुष्प है, 


(३) हेतु--हिंसानिरोध सब से बडा पुण्य है, क्योंकि जो हिंसा का निरोच 


करता है, वह देवताओं का प्रियपात्र होता है, और उनका आदर करना 


मनुष्यों के लिए धामिक कार्य है। 


(४) हेतु-विभकति--हिंसा के निरोध करने वालों के अतिरिक्त अन्य कोई 


भी पुण्य-लोकों मे रहने की आज्ञा नहीं पाते। 


(५) विपक्ष--परन्तु जो जैन तीर्थकरों से घृणा करते हे और हिंसा करते हे, 


(६) 


(७) 


(८) 


बे देवताओ के प्रिय है और उनका आदर करना मनृष्यो के लिए धामिक 
कार्य है। यज्ञों में हिंसा करने वाले स्वर्य में रहते हे। 
विपक्ष-प्रतिषेष--हिसा करने वालों की जन तीर्थंकर निन्‍दा करते हे। 
वे उनके आदरपात्र तही हे और न तो वे देवताओ के ही प्रियपात्र सचमुच 
में हे। 

दृष्ठान्त--आहत एवं जैन साधु छोग स्वयं अपना भोजन इस भय से 
नही बनाते कि कही उसमें हिंसा न हो जाय। वे लोग गृहस्थो के यहाँ 
भोजन प्राप्त करते हे। 

आइह्ंका (दृष्टान्त की सत्यता में सन्देह का होता )--गृहस्थ लोग जो 
भोजन बनाते हे वह तो आहँत तथा जैन साथु लोगो के लिए भी वनाते 
है, फिर उसमे जीवहिसा होने से उन भ्ृहस्थो को तथा आहत एवं जैन 
साधुओ को भी उस पाप का भागी होना पड़ेगा। इसलिए उपर्युक्त 
दृष्टान्त ठीक नही है। 





४. किक कु हू 
* विभवित' कर अर्थ है अवच्छेदक>-व्यावर्तेक-सीमित करने चाला। 
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(९) आशंका-प्रतिषेष--आहँत एवं जैन साधु सिक्षा के लिए, अपने आने का 
सवाद गृहस्थों को नही देते और न तो वे कभी किसी एक नियत समय# 
मे उनके यहाँ भिक्षा के लिए जाते हे। इसलिए उनके लिए गृहस्थ 
भोजन बनाते है, ऐसा कहता ठीक नहीं है। तस्मात्‌ उस पाप से 
आहत एवं साधुओ का कोई भी सम्बन्ध नही है। 


(१०) निगसन--इसलिए हिंसानिरोध सबसे बड़ा पुण्य है। 


उपर्युक्त अनुमान के स्वरूप मे प्रधात रूप से पक्ष, साध्य' तथा हेतु", ये तीन 
पद होते हे। साध्य' वह है, जिसे सिद्ध किया जाय, जैसे--उक्त अनुमान में अग्नि है 
या पुण्यं। जिस आधार में साध्य का होना सिद्ध किया 
हेत्वाभास ८...) । | 3 जैसे ' पर्वेत या ' 
जाय, उसे पक्ष या आश्रय कहते है, जैसे 'पर्वेत या '(हिसा- 
निरोध' तथा साध्य को सिद्ध करने के लिए दिये गये कारण को 'हेतु' कहते हे। 
इन तीनो के सम्बन्ध में यदि कोई विघटन हो जाय तथा इन में से कोई भी 
नियम के प्रतिकूल हो जाय, तो “अनुमान! में दोष आ जाते हे और वे दोप 


हेत्वाभास! आदि के नाम से प्रसिद्ध होते हे। यहाँ पर कुछ दोषो का उल्लेख 
किया जाता है-- 


(१) पक्षाभास--साध्य' का आधार यदि किसी कारण दूषित हो जाय या 
असम्भव हो तो उसे पक्षाभास' कहते हे, अर्थात्‌ यद्यपि वह माचार पक्ष' 
के समान मालूम होता है, किन्तु वास्तव में वह 'पक्ष' नही है। जैसे--घट हि 
पुदूगलो से बना है। यहाँ साध्य' को ही पक्ष' बना दिया गया है। ह 


(२) हेत्वाभास--यह तीन प्रकार का है--- 


(क) असिद्ध-वह है जो सिद्ध नही है। जैसे-- 
यह सुगन्धित है, क्योकि यह आकाश का कमल-फूल है। 
यह वाक्य अशुद्ध है, क्योकि आकाश में फू होता ही नही। 
(ख) 'विरुद्ध--भग्नि शीतल है, क्योकि यह द्रव्य है। दा 
यह वाक्‍षय प्रत्यक्ष-विरुद्ध है। अग्नि! कभी 'शीतरू नही होती। 
(ग) 'अनेकान्तिका--जैसे--सभी वस्तुएँ क्षणिक हे, क्योकि वे सत्‌ है। 
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इस वाक्य का उलटा भी कहा जा सकता है--- 
सभी वस्तुएँ नित्य है', क्योंकि वे सत्‌ हे।' 
यह वाक्य शुद्ध नही है, क्योंकि दोनो वाते एक साथ शुद्ध नही 
हो सकती । 


(३) दृष्ठटान्ताभास एव (४) दृषणाभास भी हेत्वाभास' के भेद हें। 


३--शब्द-प्रमाण 

परोक्ष प्रमाण' के अन्तर्गत शब्द-प्रमाण' भी एक 'प्रमाण' है। प्रत्यक्ष के विर्द्ध 
न होकर जो ज्ञान शब्द के द्वारा उत्पन्न हो, वह शब्द-प्रमाण' है। 'लौकिक तथा 
शास्त्रज' के भेद से यह दो प्रकार का है। 

इन्ही प्रमाणो के द्वारा जैनो के मत में अविद्या का नाश, आनन्द की प्राप्ति तथा 
व्यावहारिक ज्ञान में सत्यासत्य का निर्णय होता है। 


तय 


अन्य दर्शनों की तरह जैन मत में भी प्रमाणो के द्वारा तत्त्वों का ज्ञान होता है, 
जैसा ऊपर कहा गया है। इस के अतिरिक्त जैन लोग दृष्टि के भेद से, जिसे वे 'नय' 
' कहते हे, तत्त्वो के ज्ञान की' विशेष रूप से पुष्टि करते है। 
भयार्थ ज्ञान और _सलुए जैन-दर्शन में 'नय” का भी एक अपना स्वतन्त्र स्थान है। 
तय जैनो ने प्रत्येक वस्तु मे अनेक धर्म! मानें हे। उन से से जब 
किसी एक धर्म के द्वारा वस्तु का निश्चय किया जाय, जैसे “नित्यत्व” धर्म के द्वारा 
आत्मा आदि वस्तुएँ नित्य है ऐसा निश्चय करना हो, तो बह 'नय” के द्वारा होता 
है। यहाँ केवल एक अश का बोध होता है, किन्तु जब अनेक “धर्म” के द्वारा किसी 
वस्तु का अनेक रूप से निरचय किया जाय, तो वह प्रमाण के द्वारा निश्चय होता 
है। यहाँ अनेक अंशों का बोध होता है। इस प्रकार 'प्रमाण' तथा 'नय” इन दोनो के 
द्वारा किसी विषय का यथार्थ ज्ञान प्राप्त किया जाता है।* 





! न्यायावतार,२ १-२८ । 


* प्रमाणनयैरधिगमः--तस्‍्त्वायंसूत्र, १-६ । 
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नया के दो मख्य भेद हे--निरचय नय' तथा व्यावहारिक तय! । निदचय नया 
के द्वारा तत्त्वों का वास्तविक ज्ञान प्राप्त होता है। तत्त्वों के स्वाभाविक जितने 
नित्य गृण है उन्ही के स्वरूप का परिचय निईचय नय के द्वारा 


होता है। व्यावहारिक नया के द्वारा विषयों का सांसारिक 
दृष्टि से ज्ञान प्राप्त होता है। 


इन के अतिरिक्त जैन मत में भिन्न-भिन्न अंश को भिन्न-भिन्न दृष्टि से जानने के 
लिए अनेक नयो' का उल्लेख है, जिन मे द्रव्याथिक' तथा पर्यायाथिक' एवं इन के 
प्रभेद नैगमो, सम्रह', व्यवहार, “ऋजुसूत्र', शब्द, आदि अनेक हे। 


धय के भेद 


जैसा पूर्व मे कहा गया है, जैनों ने. प्रत्येक वस्तु मे अनेक॑ 'घर्म माने हें और किसी 
वस्तु का यथार्थ स्वरूप जानने के लिए न केवल उस के अनेक धर्मो का ही प्रमाण के 
द्वारा ज्ञान अपेक्षित होता है, किन्तु एक धर्मे का भी एक दृष्टि से ज्ञान अपेक्षित होता 
है। अभिप्राय है---तत्त्वो का यथार्थ ज्ञान प्राप्त करना । अतएवं उसे एक दृष्टि से एवं 
अनेक दृष्टि से, दोनों तरह से देख कर निर्णय करना आवश्यक है। इसलिए प्रमाण' 


तथा दृष्टिकोण, अर्थात्‌ 'नय', इन दोनों का ज्ञान तत्त्वों के ज्ञान के लिए अत्यन्त 
अपेक्षित है। 


दाद 
१--कर्मवाद 


जो विद्वान्‌ या दर्शनश्ञास्त्र परछोक मानते है, मृत्य के पश्चात 'आत्मा' की स्थिति 
को स्वीकार करते हे तथा आत्मा' को नित्य मानते हे, वे सभी 'कर्मंवाद' को बिना 


पल स्वीकार किये रह नही सकते। जैसा पहले कहा गया है, जिस 
हद, प्रकार अविद्या के सम्पर्क से जीव' जन्म और मरण से यक्‍त 
रहता है और अपनी अविदया का नाश कर मक्ति पानें के छिए 

संसार मे आया करता है, उसी प्रकार अनादिकाल से 'कर्म' भी जीव के साथ रहता 
ही है। वास्तव में 'कर्म' के ही कारण जीव को वार-वार जन्म छेना पड़ता है। जीव 
और कर्म का सम्पर्क ही तो एक प्रकार से अविद्या' है। जीव कर्म करता है और उस 
कर्म के फल को भोगना उसके लिए आवश्यक होता है । विना भोग किये कर्म के 


* विनयविजय उपाध्याय-तयकाणिका, जैन प्रकाशन मन्दिर, आरा संस्करण । 


१ 
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चनन्‍्चन से जीव को छुटकारा ही वहीं मिल सकता। इन वातों से यह स्पष्ट है कि 
# कर्म ही वत्थत का एक मुख्य कारण है। क्रोध, मान, माया तथा लोभ इन चारों 
'कपायो' से जो जीव का अनादि सम्पर्क है, वह भी कर्म” के ही कारण होता है। 
इसलिए कुछ विद्वानों ने कर्म' को ही अविद्या' कहा है। 
जीव के सम्पर्क में आने वाली सभी वस्तुओं के साथ उस जीव के कर्मों का 
सम्बन्ध रहता है। जैन मत में पुदूगल अनेक प्रकार के होते हैं और उन्ही में कर्मों 
से सम्पर्क रखने वाले पुद्गल कर्म-पुद्यल' कहे जाते हे, जिनकी चर्चा ऊपर की 
गयी है। 
है ८ 
'२--स्याद्वाद या अचकान्तवाद 
जैनो के मत मे प्रत्येक सत्‌' या द्रव्य पदार्थ परिणामी है, अर्थात्‌ एक धर्म को 
छोड कर दूसरा धर्म ग्रहण करता रहता है। यह सत्‌' का स्वभाव है । इसलिए 
प्रत्येक सत” का उत्पाद तथा व्यय (नाश) भी सवंदा होता ही रहता है। परन्तु 
इस प्रकार परिणामशील होने पर भी सत्‌' पदार्थ का अपनापन' 
सत्‌ का स्वरूप जो भरी नण्ट नहीं होता। वह उत्पाद में तथा व्यय में भी 
सदैव वर्तमान रहता है। इसे 'प्रौव्य कहते हे । अर्थात्‌ प्रत्येक सत्‌” पदार्थ में 
“उत्पाद', व्यय' एवं श्रौव्य' ये तीनो 'धर्म' हे। जैसे 'घढ' मिट्टी से उत्पन्न होता है और 
उसका नाश होता है। उत्पत्ति और नाश इन दोनो अवस्थाओं में मिट्टी! का अपनापत 
अर्थात्‌ तद्भाव' तो रहता ही है। इसे ही प्रौव्य' कहते हे। स्वरूप में परिवर्तन होता 
है, किन्तु उसका तदुभाव' तो सदा, सभी अवस्था में विद्यमान रहता है। 
ऐसी स्थिति में जब किसी तत्त्व का विचार करना हो, तो उसके अनेक धर्मों का 
विचार करना चाहिए। तभी उस वस्तु के वास्तविक स्वरूप का परिचय प्राप्त हो 
सकता है। अर्थात्‌ जैनो के मत में शकर के वेदान्त के समान 'सत्‌' नित्य नही है; 
या बौद्धों की तरह उत्पाद तथा विनाञ से युक्‍त प्रतिक्षण मे नाश होने वाला नही है, 
या साख्य वालो के समान चेतन पुरुष के रूप में कूटस्थ तथा अचेतन प्रकृति के रूप * 
में परिणामी नही है; था न्याय-वशेषिक के समान परमाणुरूप में नित्य तथा कार्य- 


रूप में अनित्य नही है। 
३--परिणामिनित्यत्ववाद 

वस्तुत* इनके मत मे सत्‌' व केवल कूटस्थ तथा क्षणिक ही है या केवल नित्य ह 
तथा अनित्य ही है या चेतन तथा अचेतन ही है, किन्तु यह सभी” है। अतएवं इस 


भा०ण्द० ९ 
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में 'उत्पाद', विनाण' तथा 'छ्रौव्य', ये तीनो गुण स्देव वर्तमान हे, अर्थात्‌ एक ही 
वस्तु एक ही क्षण में है' भी और नहीं” भी है, फिर भी दोनों अवस्थाओं में उसका# 
'अस्तित्व' तो है ही। इन परस्पर विरुद्ध गुणो को एक साथ जैन लोग प्रत्येक द्रव्य 
या सत्‌ में विद्यमान मानते है। इसी कारण इस विचारबारा को परिणामि- 
नित्यत्ववाद या 'अनेकान्तवाद' लोग कहते हे । 


यह ध्यान में रखना चाहिए कि तत्त्वों के वास्तविक ज्ञान के लिए अन्य 
दर्शनो के समान जैन-मत में भी व्यावहारिक ज्ञान की एवं सासारिक अनुभव की 
अपेक्षा है। जैन-मत में चेतन तथा अचेतन सभी द्रव्यो मे अनन्त धर्म हे। जैसे-३- 
आत्मा में सतू, नित्यत्व, अमूतेत्व इत्यादि अनेक 'धर्म' हे। ये धर्म! किसी एक वस्तु 
की अपेक्षा से 'आत्मा' में है और साथ ही साथ किसी दूसरी वस्तु की अपेक्षा से नही 
भी है। इसी प्रकार अपने गुणो की अपेक्षा से आत्मा सत्‌ हे', किन्तु घट के गुणो की 
अपेक्षा से उसी समय आत्मा असत्‌' भी है। अतएव एक वस्तु के स्वरूप को जानने 


के लिए ससार की सभी वस्तुओं का स्वरूप, उस विशेप वस्तु के सम्बन्ध में, जानना 
पडता है। 


इस प्रकार एक वस्तु का यथार्थ ज्ञान प्राप्त करने के लिए अन्य वस्तुओं की 
सम्भावना की परीक्षा भी कुरनी आवश्यक है। इसी वात को जैन लोगो ने स्थात' , 
जज अटल अर्थात्‌ हो सकता है, इस रूप में विचार किया है। वस्तु में 
बरहरंण हक धर्म होने पर भी जैनो ने उस वस्तु मे केवल सात प्रकार 
सम्भावनाओ का विचार किया है। इसी से समझ लेता" 

चाहिए कि अन्य प्रकारो की भी सम्भावना हो सकती है। इसी को 'सप्तभंगीनय 
अर्थात्‌ निदचय पर पहुँचने के लिए किसी वात का सात प्रकार से विचार करना, जैनों 
नें कहा है। इन्ही सातों प्रकार के सम्भावित वाकक्‍यों के स्वरूप उदाहरण सहित 


नीचे दिये जाते हे-- 
(१) 'स्थात्‌ अस्ति द्रव्यम--एक किसी दृष्टि से वस्तु की सत्ता हो सकती है। 


(२) स्यात्‌ नास्ति द्रब्यम'--दूसरी किसी दृष्टि से उसी 
की सत्ता नही भी हो सकती | ह लक 


(३) स्थात्‌ अस्ति च नास्ति च दव्यम्‌--तीसरी दृष्टि 
की सत्ता हो सकती है और नही भी हो सकती पु 


“३ 
से उसी समय वस्तु 
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(४) स्थात्‌ अवक्तव्यं द्रव्यम्‌/--चौथी दृष्टि के विचार से वही वस्तु अवक्तव्य 
है, क्योंकि एक ही समय में उसकी सत्ता का अस्तित्व और अदरशंन दोनो 
कहे जाने के कारण शब्दों के द्वारा ठीक-ठीक उसके स्वरूप का निर्वंचन 
नही हो सकता। 

(५) स्पात्‌ अस्ति च अवक्तव्यं च द्रव्यम--पॉचवी दृष्टि के विचार से वही 
वस्तु एक ही समय में हो सकती है और फिर भी अवक्तव्य रह 
सकती है। ह 

(६) स्थात्‌ नास्ति थे अवक्‍्तच्यं व व्रव्यमम्‌--छठी दृष्टि के विचार से वही 
वस्तु एक ही समय में नही भी हो सकती है और फिर भी अवक्तव्य रह 
सकती है! 

(७) स्थात्‌ अस्ति च नास्ति च अवक्तव्यं च द्रव्यमु--सातवी दृष्टि के 
विचार से वही वस्तु एक ही समय में हो सकती है, नहीं भी हो सकती 
है और तथापि अवक्‍्तव्य रह सकती है। 

इन सभी अवस्थाओ मे द्रव्य, क्षेत्र काल” तथा भाव, इन स्वरूपों को लेकर 

भिन्न-भिन्न अवस्था की सम्भावना की जा सकती है और वस्तु का पूर्ण परिचय प्राप्त 
करने की चेष्ठा की जा सकती है।' यही इस स्पाहाद' या अनेकान्तवाद का 
# उद्देश्य है। । 

जैन-दर्शन में यह एक अपूर्व विचार है। इसी को लेकर इस दर्शन को कोई 

प्थाह्ादवर्शन! भी कहते हें। 


आलोचन 


अन्य दर्शनों की तरह जैन-दर्शेन भी मुख्य रूप में आचार-विचार से ही उत्पन्न 
हुआ। मालूम होता है कि पूर्व में इन लोगो का विशेष ध्यान देहशुद्धि, अन्त करण- 
शुद्धि, आदि में ही था। बाद को उस मत के विद्वानों ने इसे भी आध्यात्मिक रूप 


| देकर एक सर्वागपूर्ण दर्शन बनाया । 


हट न कक पटल आप पर 
* उस्रेश मिश्र--हिस्ट्री ऑफ इंडियन फिलासफी, भाग १, पृष्ठ ३०१-३०४। 


श्श२ भारतीव दर्शन 


चार्वाकों के अनन्तर जैनों ने आत्मा' के स्वरूप के सम्बन्ध में बहुत दूर तक ॥/ 
च | भी दिखाया है। किन्तु जैसा 
विचार किया है। उसके चैतन्य रूप की प्राप्ति का माय भी दिखाया ह।कन्यु 
पहले कहा गया है, इस आत्म-विचार में भौतिकवाद का लेग अवश्य रह गया। यही 
हल कृत्‌ लए | > एबं उसमें संकोच पबिकास' 
कारण है कि आत्मा' मे देह-परिमाण वे मानते हे एवं उसमें संकोच त्था विकास , 
मे दोनों परस्पर विरुद्ध धर्म भी उन्होने माने ह। 
इसके अतिरिक्त जड़ पदार्थों की तरह आत्मा में प्रदेशों' की स्थिति मान कर 
ह रत] चर जप साथ. के । आत्मा है 
उसे अवयवो से यकत जैनो ने माना है। शरीर के टुकड़े करने के साथ-साथ आत्मा' के 
भी टुकडे किये जा सकते हे और शरीर से पृथक्‌ गरीर के टुकड़ों 
आत्मा अवयबी है ह साथ-साथ बात्मा' के भी टुकड़े पृथक हो जाते हे और फिर 
धरीर के अंगो की पुष्टि की तरह आत्मा के अंग भी पुष्ट हो जाते ह। मालूम होता 
है कि आत्मा' अपने कटे हुए अंगों के साथ उसी प्रकार सम्बद्ध रहती है, जिस 
प्रकार कमरू-नाल के टूट जाने पर भी एक पतले सूत से उसके दोलनों टुकड़े सम्बद्ध 
रहते है । 


ये सभी बातें भौदिक पदार्थ में पायी जाती हें। अतएवं कहा जा सकता है कि 
जैनो की आत्मा को भीतिक स्वरूप से सर्वथा छुटकारा नही मिला है। किसी अंश मे 
तो आत्मा' बहुत ऊँचे स्तर तक पहुँच गयी है, परन्तु उपर्युक्त अंशो मे वह भूतो के 
सम्बन्ध से बहुत दूर नही हट पायी है। 
दर्शनो के तात्त्विक विचार का मुख्य ध्येय तो होता चाहिए भेद में अभेद का ज्ञान, के 
किन्तु जैन-सिद्धान्त में अभेद! का या एकत्व' का कही स्थान नही है। भेद तो 
_ .,. निम्न स्तर में पाया जाता है। अतएव यह दर्शन ऊँचे स्तर तक 
हक "अं, नही पहुँचाता । 
आचार का तथा तपश्चर्या का बहुत कठोर विचार जैन-दर्शन में है। यह तो 
उचित ही है। इससे अन्त करण की शुद्धि होती है। किन्तु इन लोगो नें जित 
ऑडसस क बाल नियमो तथा ब्रतो का विधान किया है, उनका सावारण 
सम से पालन नहीं किया जा सकता। ये नियम मनप्यो के ही 
हारिक नियम लिए तो बने है। इन्हे हर ऐसे 
5ए तो वन ह। इन्हें यह देखना चाहिए था कि नियम ऐसे 


हो जिनका पालन करने की सम्भावना हो । असम्भव नियमों से लास नही होता 
उनके पादन में शिथिता जा जाती है। यही कारण है कि जैन-मत मे कुछ साथ! 


£ झोर तधिक कोम 'गृहस्थ' हे। गृहस्थो के लिए नियमो का पालन अनिवार्य नही 
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है। परन्तु क्या साधु लोग मनुष्य नहीं हे ? क्या वे उतने कठोर ब्रतो, जैसे 'केश- 
लुड्चन' आदि का पालन प्रसन्नता से या उत्साह से करते हे ? मालूम होता है कि 
जँन लोग व्यवहार में बहुत पटु नहीं थे, अतएवं इन्होने अव्यावहारिक नियमों का 
विशेष विधान किया है। 

अन्त में यह कहा जा सकता है कि आचार के स्तरो की परीक्षा के लिए एक सब 
से ऊंचा 'आचार-मापक-तत्त्व' का होना उचित है। उसे ईइवर' कहे या न कहे, किन्तु 
बिना एक उच्चतम “'मापक-तत्त्व' के, किस आधार पर बुरे और 
भले का, सत्य और असत्य का, उचित और अनुचित का, निर्णय 
किया जा सकता है ? 

तीव॑डूरों को 'इवर' के समान इन्होने माना है, किन्तु वे ईश्वर तो नही हो 
सकते । मनुप्य की ही देह को उन्होने घारण किया है। ईश्वर के समान शक्ति- 
शाली भी वे हो सकते है, किन्तु ईश्वर' नही हो सकते । फिर मनुष्य-शरीर धारण 
करने के कारण ये लोग सव के लिए सर्वथा दोषरहित आचार-मापक-तत्त्व' नही कहे 
जा सकते । अतएवं आचार के नियमो की माप भी एक विशिष्ट 'मापक-तत्त्व' के बिना 
ठीक से नही हो सकती । 

एक ही समय में अनेक साधक सिद्ध होकर तीर्थड्धूर के पद को प्राप्त कर सकते 
हैं। तो क्या एक समय में भिन्न-भिन्न तीर्थ द्धूरों के रूप से भिन्न-भिन्न अनेक ईश्वर 
हो सकते हे ? ऐसी स्थिति मे एक ही समय में आचार-मापक अनेक तत्त्वों का 
अस्तित्व मानना पड़ेगा, फिर सव के लिए नियम भी भिन्न-भिन्न होगे और जीवन 
विधघ्नपूर्ण हो जायगा | 

इन बातो को ध्यान में लाने से यह कहा जा सकता है कि जैन-मत में बहुत ऊँचे 
स्तर के विचार नही है और ये लोग व्यवहार मे बहुत पटु नही हे। 


लाचार- 
सापएकन्तत्त्द 


पष्ठ परिच्छेद्‌ 

बोड़-दर्शन 
| है 
जैन-दर्शन के समान बौद्ध-दर्शन भी प्रारम्भ मे आचार-शास्त्र के ही रूप का , 
था। बाद को बुद्ध के शिष्यों ने आध्यात्मिक रूप देकर उसे एक दाहनिक शास्त्र 
बनाया। विचार करने से यह कहा जा सकता है कि दशेन- 
शास्त्र के दो अग हें“--एक आचार या कमंकाण्ड तथा दूसरा 
ज्ञानकाण्ड या आध्यात्मिक चिन्तन। इनमें पहले आचार के ही नियमो का पालन 
करना आवश्यक है। तत्पदचात्‌ आध्यात्मिक चिन्तन का अवसर आता है। उपासना 


के द्वारा अन्त करण की शुद्धि होने पर ही आध्यात्मिक विचार को समझने की शविति 


मनुष्य में आ सकती है। अतएवं अन्य दोनो की तरह बौद्ध-दशन का भी वीज 
कर्मकाण्ड मे निहित है। 


आचार-शास्त्र 


इस मत के आदि प्रवतेक गौतम का जन्म ५६३ ईसा के पूर्व वेशाख शुक्ल 
पूर्णिमा को कपिलवस्तु के समीप लुम्बिनी वन में हुआ था। इनकी माता माया 
देवी इनके जन्म के सात ही दिन पश्चात्‌ मर गयी। इसलिए 

गोतस की जन्म- जौतम का पालन-पोषण उनकी विमाता ने किया। इनके पिता 
शुद्धोघत शाक्यों के अधिपति थे। गौतम के जन्म के समय के 
ग्रहो का विचार कर ज्योतिषियों ने कहा था कि यह अपने जीवन के आरस्भ मे ही 
दु खी, ज्वरी, मृत-शरीर तथा परित्राजक के कष्ट को देखकर, पर-दु ख से दु खी होकर, 
घर-द्वार छोड कर तपस्या के लिए जगल को चले जायेंगे। पिता ने बहुत प्रयत्न 
किया कि उपर्युकत दयनीय अवस्था का दृश्य इनके सामने न आवे, किन्तु होनहार को 


कौन टाल सकता था ? गौतम का विवाह एक क्षत्रिय राजा की लडकी 'यशोघरा' से 
हुआ और उससे एक पुत्र का जन्म भी हुआ। 


कथा 


गौतम बहुत दुर्वल प्रकृति के व्यक्ति थे। इन्हें दूसरों का भी दुख सह्य नह 
होता था, फिर अपने दुख की तो वात ही क्या | यह ससार दु खमय है। दु रू 
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के भोग के लिए ही जीव यहाँ आते है और उन्हे घैयें घारण कर दुख का भीग 
हे करना चाहिए। भोग से ही पूर्व-जन्म के प्रारब्ध कर्मो का नाश 
हित्यात जता है और परचात्‌ दु ख की आत्यन्तिक निवृत्ति तथा परमा- 
नन्‍्द की प्राप्ति होती है। परन्तु गौतम का हृदय बहुत दुबंल था या कहा जाय कि 
जो होनहार था वही हुआ। अतएव दु ख से व्याकुल होकर उन्तीस वर्ष' की अवस्था 
में एक रात को गौतम घर को छोड और राजसुख का परित्याग कर, दु ख-नाश के 
उपाय को ढूँढने के लिए जगल को चल दिये। घर छोडने के अव्यवहित पूर्व समय में 
उन्होने अपनी स्त्री के घर के द्वार पर जाकर एक वार अपनी स्त्री को तथा अपने 
तवजात शिशु को देख लिया। 
इन बातो से यह स्पप्ट है कि गौतम ने केवल पर-दु ख को न सह सकने के कारण 
घर छोडा, न कि यज्ञों में हिसा को देखकर, जैसा आजकल के पादचात्य-वशिक्षा-सम्पन्न 
विद्वान समझते हूं ।' उर्वेला के जगल में जाकर छ वर्ष तक इन्होने कठोर तपस्या 
की | किन्तु गौतम को अपनी तपस्या से सन्‍्तोष नहीं हुआ और 
बुद्धत्व की प्राप्ति वहाँ से उठ कर बोध-गया में एक पीपलवृक्ष के नीचे आकर पुनः 
तपस्या करने लगे। यहाँ आते ही तपस्या के प्रभाव से जन्म-जस्मान्तरो के मल के दूर 
हो जाने से उनका अन्त करण पवित्र हो गया और बोधि अर्थात्‌ ज्ञान की अभिव्यक्ति 
हुई। वह प्रबुद्ध हुए। उनका दु ख दूर हो गया और अपने उद्देश्य की प्राप्ति मे वे 
सफल हुए। इसके बाद वे 'बुद्ध/ कहे जाने लगे और बह पिप्पलवृक्ष ज्ञान-वुक्ष' हो 
गया एवं सभी उसकी पूजा करने लगे। गौतम एक प्रकार से 'जीवन्मुक्त' हो गये। 
तत्त्व-ज्ञान को प्राप्त कर या जीवन के चरम लक्ष्य तक पहुँच कर कुछ लोग 
शरीर को छोड देते हे और परमात्मा के साथ एक हो जाते है, किन्तु कुछ छोग 
आप्तकाम' होने पर भी ससार को कल्याण-मार्ग पर ले जाने के लिए 
लोक-कल्याण ,7र की तब तक रक्षा करते हे जब तक उनके 'प्रारब्ध-कर्म' 


के भोग पूर्ण नही हो जाते या जब तक उनकी इच्छा रहती है। बुद्ध ने भी स्वयं ज्ञान 





* एकनतिसो चयसा सुभद्द य॑ पव्वजि कि कुसलानुएसि--महापरिनिव्वानसुत्त, 
२२१ १ 

* प्रोफेसर सर्वपल्ली राधाकृष्णनू--इंडियन फिलासफी, भाग १, पृ० ३५४; 
खि० च० लाहा--बुद्धिस्टिक स्टडीज़ञ, पु० ११३; महासहोपाध्याय विधु- 
शेखर भट्टाचार्य--वेसिक कनसेय्शन जॉफ चुद्धिज्म, पृ० ७-८१ 
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प्राप्त कर अपने को दु ख से विमुक्त कर दूसरो को भी अपने अनुभवों के द्वारा दु ख 
से विमक्त करने के लिए अपने शरीर की रक्षा की। उसका नाश नहीं किया। ग्र 


बुद्ध को विश्वास था, और इसके बाद उन्हें साक्षात्‌ अनुभव भी प्राप्त हो 
गया था कि (१) ससार दुखमय है (सर्व दुःखनभ)। (२) दुखों का कारण है 
(दुःखसमुदयः) ; दुख से-पी.ड़त होकर उसके नाथ करने के 
उपायो को लोग ढूँढा करते हे, अर्थात्‌ (३) उन्हें विश्वास है 
कि दुख का नाश होता है (दुःखनिरोध:) तथा (४) दुखों के नाश के लिए 
उपाय भी है (दुःखनिरोधगासिनी प्रतिपद्‌)। इन्ही चार बातो को लोगों को५ 


समझाने के लिए तत्त्वज्ञान होने पर भी वुद्ध ने अपने शरीर की रक्षा की। ये ही. 
चार आये सत्य हे। 


आये-सत्य 


इसी उद्देश्य से बुद्ध ने सारनाथ आदि स्थानों में जा कर लोगो को उपदेश दिया। 
विद्वान लोग तथा ज्ञानी पुरुष जिज्ञासुओ को अपने अनुभव का ही उपदेश देते है और 
उसी से दूसरो का भी कल्याण होता है। बुद्ध ने भी यही किया। उन्होंने स्वय दुख 
से व्याकुल होकर उसके नाश क्रे लिए उपायो को ढूंढा था। ससार के माया-जाल में 
लोग इस प्रकार फंसे हुए हे कि शीघ्र यह भी नहीं समझते कि दु.ख है तथा उसका 
कारण क्या है। अतएव बुद्ध ने अपने अनुभव का उपयोग किया और छोगो को सम- 
झाया कि दु ख है और उससे सव्वंदा के लिए छुटकारा पाने के लिए, दु ख को उत्पन्न 
करने वाले कारणो को समझ कर, उनका नाश करना उचित है। 


_ एक वात यहाँ ध्यान में रखना आवश्यक है कि बुद्ध को तत्त्वज्ञान हो गया। 
उन्हं आत्मा का साक्षात्कार हो गया, परन्तु आत्मा' के साक्षात्कार को जीवन का 
बिल रिको हे 2 लद्ष्य समझ कर भी लोगो के कल्याण के लिए तथा उन्हें 

कल्याण... पर ले जाने के लिए बुद्ध ने आत्मा' के सम्बन्ध में 

| अपन उपदणां में कुछ भी नहीं कहा। उन्हें व्यावहारिक जगत 

हा रण जान था और व्यावहारिकता के साथ चलने से ही सर्व साघारण की भलाई 

होगी, ध्सका उन्हें पूर्ण वि्वास था। यह भी उनके मन मे निश्चित था कि कतेंव्य-पथ 
ही 


| चलन कर उपासना के धारा तपस्या की सहायता से अन्त करण की शद्धि पहल 

प्रेग का जान आत्मा' के सम्बन्ध में सभी बाते स्वय लोग समझ जायेंगे | इसलिए 
मो वो कर्म 230] की शिक्षा पहले दी। आत्मा आदि तत्त्वो के सम्बन्ध 
नत्त है या अनित्य ? आत्मा घरीर से भिन्न है या अभिन्न ? यह 
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मूर्त है या अमूतं ? मृत्यु के बाद आत्मा रहती है या नही ? आदि रहस्यमय प्रश्नों के 
शठ जाने पर वह स्वयं मौत रहते थे। इसका कारण स्पप्ट है--सभी लोग इतने 
सृक्ष्म विषय को नहीं समझ सकते, फिर उन्हें इस प्रकार का उपदेश देना बेकार हैं। 
प्रत्युत रहस्यपूर्ण उपदेश देने से लोग अज्ञता के कारण और भी व्यस्त हो जायँगे। वे 
उल्टी बाते समझ लेगे एवं बुद्ध को पक्षपाती कहकर उनके साथ विवाद उपस्थित 
कर देगे, इन कारणों से बुद्ध ने मौन रहना पसन्द किया। आरम्भ में तो उपासना 
तथा अन्य तपस्या के उपदेश से ही लाभ हो सकता है, अतएव बुद्ध ने पहले उन 
वातो का उपदेश दिया जिनका उन्हे स्वयं अनुभव हुआ था और जो साक्षात्‌ लोगों 
के कल्याण के लिए थी। 


सबसे पहले उन्होने सबको यह समझाया कि ससार दु खमय है। कोई भी जीव 

दुख से मुक्त नही है तथा दु ख किसी को प्रिय नही है। उससे छुटकारा पाने के लिए 

सब को प्रयत्न करना चाहिए। इसके लिए दुख के कारण को 

हज को कारण* जानना आवश्यक है, बिना कारण के कार्य वही होता और 

पक्‍परा कारण के नाश के बिता कार्य का नाझ भी नही हो सकता। 

इसलिए सभी को दु.ख के कारणो को जानना चाहिए और उनके नाश के लिए उपाय 
ढूँढना चाहिए। 


इसमें कोई सन्देह नहीं कि हमारे दुख का मूल कारण अविद्या' है, जिसकी 

आदत शवित से कारणो की एक परम्परा हो जाती है। इस कारण-परम्परा को 

“प्रतीत्य-समुत्पाद'-- एक वस्तु की प्राप्ति होने पर दूसरी वस्तु की 

प्रतीत्यसमृत्पाद उत्पत्ति! कहते हे, अर्थात्‌ एक कारण के आधार पर एक कार्य 

उत्पन्न होता है, जो अविद्या का एक स्वरूप है तथा जो पुन कारण होकर एक 

भिन्न कार्य को उत्पन्न करता है। इस प्रकार कार्य-कारण की क्रम-परम्परा में सभी 
अग कार्य-कारण-रूप से बद्ध हें। यह परम्परा निम्नलिखित स्वरूप की है--- 


(१) भविद्या से संस्कार, 


(२) संस्कार से विज्ञान, 


(३) विज्ञान से नास-रूप, 
(४) साम-रूप से षडायतन, अर्थात्‌ मन सहित पांच ज्ञानेन्द्रियाँ, 


(५) षडायतन से स्परों, 
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(६) स्पर्श से बेदना, 

(७) वेदना से तृष्णा, 

(८) तृष्णा से उपादान (राग), 

(९) उपादान से भव (ससार में होने की प्रवृत्ति ), 
(१०) भव से जाति, 
(११) जाति से जरा और 
(१२) जरासे मरण। 


इन बारहो के स्वरूपो का विचार करने से यह स्पष्ट है कि ये सभी बुद्ध के चार 
आयंसत्यो से ही अभिव्यक्त होते हें। इनमे से कुछ भूतपूर्व कारण हे और वर्तमान मे 
कार्यरूप में हें तथा कुछ वर्तमान में कारण है और कुछ भविष्य में कार्य होने के लिए 
हे। इनमे से प्रथम और द्वितीय (अविद्या' तथा सस्कार') दूसरे आरयंसत्य' से 
सम्बद्ध हे और पूर्व-जन्म से सम्बन्ध रखने वाले वर्तमान जन्म के कारण हैँ और ये 
दु ख-समुदय' के स्वरूप हे। जाति” और 'जरा-मरण' ये वर्तमान जीवन में रह कर 
भविष्य जीवन के कारण हे तथा बीच वाले वर्तमान जीवन मे कारण और कार्य दोनो 
रूपो में विद्यमान हे। इन्ही कार्य-कारणो की परम्परा में ससार-चक्र चलता रहता 
है। इसे भवचक्र' भी कहते हे। जब तक जीव इस भवचक्र' से मुक्त नही होता, तब 
तक उसके दु.ख का नाश नही होता। इस दुख का निरोध अत्यावश्यक है। यह भी 
बुद्ध ने शिक्षा दी कि दुख नित्य नही है। नित्य तो कुछ भी नही है। फिर इस ; 


दुख के नाश के लिए उपाय है। उस उपाय के द्वारा दु ख-ताश कर जीव अपने 
जीवन के परम पद की प्राप्ति कर सकता है और जन्म-मरण से सब दिन के लिए 
उसे छुटकारा मिल जाता है। यही बात बुद्ध 


द्ध ने कही है--- 

चतुन्न॑ अरिआ सच्चानं यथाभूत॑ अदस्सना, 
संसरितं दोघमद्धानं त्तासु तास्वेब जातिसु ॥ 
तानि एतानि दिठ्ठानि भव नेत्ति समहता, 
उच्चछित्न मूल दुक्स॒स्स नत्थि दानि पुनवभवोति ४ 





“ सहापरिनिव्वानसुत्त, २-४९। 
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इस लक्ष्य तक पहुँचने के लिए बुद्ध ने अपने अनुभव के अनुसार छोगों को 

#उपदेश दिया। दु ख-निरोध के मार्ग को कहते हुए उन्होने 'अठठंगिक सरगसु 

.,... (अष्टाग-मार्ग ) का भी उपदेश दिया। उनका विश्वास था 
अष्टांग-मार्गय ([ 

के कायिक, वाचिक तथा मानसिक साधना के विना दुख का 

निरोध नही हो सकता। अतएव उस प्रकार की साधना के लिए प्रत्येक साधक को-- 


(१) सम्मा-दिद्धिठ (सम्यक्‌ दृष्टि, अर्थात्‌ आर्यसत्यों का ज्ञान), 

(२) सम्सा-संकप्प' (सम्यक्‌ सकल्प, अर्थात्‌ राग, हेष, हिंसा तथा ससारी 
विषयो के परित्याग के लिए दृढ निश्चय ), 

(३) सम्सा-वाचा' (सम्यक्‌ वाक्‌, अर्थात्‌ मिथ्या, अनुचित तथा दुर्वचनों का 
परित्याग एवं सत्य-वचन की रक्षा), 

(४) सम्मा-कम्मन्त (सम्यक्‌ कर्मान्त, अर्थात्‌ हिंसा, परद्वव्य का अपहरण, 
वासना की पूर्ति की इच्छा का परित्याग कर अच्छा कर्म करना), 

(५) सम्धा-आजीव' (सम्यक्‌ आजीव, अर्थात्‌ न्यायपूर्ण जीविका), 


(६) सम्मा-वायामा (सम्यक व्यायाम, अर्थात्‌ बुराइयो का नाश कर अच्छे 
कर्म के लिए उद्यत रहना), 

(७) सम्मा-सर्ति' (सम्यक्‌ स्मृति, अर्थात्‌ लोभादि को रोक कर चित्त-शुद्धि) तथा 

(८) समस्मा-ससाधि' (सम्यक्‌ समाधि, अर्थात्‌ चित्त की एकाग्रता) । इन आठों 
आचरणो का पविन्नता से पालन करना आवश्यक है। इनके पालन से 


अन्त.करण की शुद्धि होती है और ज्ञान का उदय होता है। बुद्ध ने इन्ही 
आचरणो का पालन करते हुए कठोर तपस्या की थी । इस अश में किसी 


भी मत में भेद नही है। इसके बिना तो सिद्धि हो ही नही सकती । 


इन नियमों को पालन करते हुए साधक क्रमण. अपने लक्ष्य तक पहुँचने में 
अग्रसर होते हे और प्रत्येक स्थिति में दोषो से मुक्त होते चलते हे। वुद्धत्व प्राप्त करने 
के पूर्व साधक के लिए तीन विशेष अवस्थाएँ होती हँ--श्रावक', 

दुद्धत्व-प्ाप्ति के (त्वेक-बुद्ध/ तथा “वोधिसत्त्व' | इन तीनो अवस्थाओं को 
पूर्व की अवस्थाएं प्त कर अन्त में वुद्धत्व' की प्राप्ति होती है। इन तीनो 


अवस्थाओ का सक्षेप में परिचय नीचे दिया जाता है-- 
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(१) श्रावक-पद--इस अवस्था से साधक त्रिविध बलेशो से, अर्थात्‌ अन्ञान, 
विविध वाघाएँ एव भ्रान्ति से युक्त रहता है। किन्तु वुद्धत्व पाने उक 
प्रवल इच्छा उसमें होती है। अतएुव वह अपने आचाये के समीप जाकर 


उपदेश ग्रहण करता है। इस अवस्था में भी निर्वाणपद को पाने के लिए 
चार भिन्न-भिन्न अवस्थान्तर हे-- 


(क) 


(ख) 


(ग) 


(घ) 


(२) भत्येक-बुद्ध--पूवे-जन्म के अच्छे सस्कार के कारण जिस साधक को 


स्रोतापन्न--इस अवस्था में साघक की चित्तवृत्ति संसार से 
विरक्‍्त होकर निर्वाण की तरफ ले जाने वाली चित्तवृत्ति 
की धारा में सम्मिलित हो जाती है। एक बार इस घारा 


में 
पड जाने से पुन पीछे हटने की आशका नही रहती । हे 
सकृदागासी--अर्थात्‌ एक वार (इ५ ससार में) आनेवाला 


साधक । इस भूमि में इन्द्रिय-छोलपता तथा दूसरे को हानि 
पहुँचाने की इच्छा, इन दोनो बन्धनों को नाश करता हुआ 
साधक अपने लक्ष्य पद की प्राप्ति के लिए अग्रसर होता है। 
इस अवस्था में आख्रवो” (क्लेशो) का नाश करना आवश्यक 
होता है। इस मार्ग के साधक एक ही वार ससार में आते हे। 


अनागामी--इस भूमि में उपर्युक्त दोनो वन्वनों से मुक्त होकर 
साधक आगे बटता है। मरने पर वह पुनः संसार में लौटकर 
नही आता। वह जन्म-मरण से मुक्त हो जाता है। 


अहंतू--इस पद की प्राप्ति की ईच्छा वाले साथक को रूपराग, 
अरूपराग, मान, औद्धत्य तथा अविद्या, इन बन्धनों का नाश 
कर क्लेशो से विमुक्ति मिलती है। इस भूमि मे आकर साधक 
को तृप्णा से शान्ति मिलती है। 


जहंतू पद तक पहुँचने के साथ श्रावकों को इन चार 
अवस्थाओं की साधना करनी पड़ती है। यहाँ पहुँच कर साधक 


ज्ञाननिष्ठ हो जाते हे। हीनयान वौद्धो का मख्य लक्ष्य इसी 
पद की प्राप्ति है। न्‍ दे 


कु 


प्रातिभ चक्षु' का स्वत. उन्‍्मीलन हो जाता है, किसी दूसरे के उपदेश 
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का सहारा नहीं लेना पड़ता, वही अ्रत्येक-बुद्धं कफहछाता है। वह 
अहेत-भूमि से ऊँचे स्तर पर स्थित रहता है। वह ज्ञानी तो हो जाता 
है, किन्तु दूसरों के दु खों को दूर नही कर सकता। 

(३) बोधिसत्त्व--इस भूमि का साधक ज्ञान प्राप्त करने की इच्छा रखता है 
और साथ ही दूसरो के दुःखों की निवृत्ति करने के लिए तत्पर रहता है। 
धोधिसत्त्व' न केवल अपना कल्याण चाहता है, किन्तु दूसरों के दुख 
का नाश करने के लिए भी उद्यत रहता है। दूसरों का कल्याण करना 
इस साधक की विशेषता है। महायान सम्प्रदाय में इस अवस्था तक 
साधक पहुँचता है। अतएवं यह ऊँचे स्तर की अवस्था है। 


इन भूमियो को प्राप्त कर साधक बुद्धत्व' की प्राप्ति करता है। 
इस प्रकार बुद्ध ने लोगों को उपदेश दिया। उन्होने अपने शिष्यों का एक 
“संर्घा बनाया जिसमें पाँच सौ साधक थे। उन सबों के लिए शिक्षा' के दस नियमों 
को बनाया। वे नियम हें-- 
अहिसा, अपरिग्रह, ब्रह्मचर्य, सत्य, धर्म में श्रद्धा, मध्याह्नोत्तर भोजन का 
निपेव, विलास से विरक्ति, सुगन्धित द्रव्यो का निषेव, सुखप्रद शय्या तथा आसन का 
परित्याग तथा सुवर्ण या चाँदी आदि मूल्यवान वस्तुओं को 
अस्वीकार करना । 
इनका पालन करना सब के लिए अनिवाये था। साथ ही साथ बुद्ध ने सब से कहा 
+--भिक्षुओ ! देखो, सभी वस्तुएँ क्षणिक हें। सब का नाश होगा। अपनी मुक्ति 
के लिए स्वयं सब को उद्योग करता चाहिए--- 
“हनद दानि भिक्‍खवे ! आमन्तयासि वो वयधम्सा संखारा अप्पसादेन संपादेया/' 
बुद्ध के उपदेशो के सम्बन्ध में यह कहा जा सकता है कि ये उपदेश प्राचीन ऋषियों 
के उपदेश से किसी भी प्रकार भिन्न नही थे। इसलिए जनता में इनका पूर्ण आदर 
हुआ | इनसे पूर्ण प्रभावित होकर बुद्ध के कहे हुए मार्ग को लोगों 
वृद्ध के उपदेश श्र अनुसरण किया। यद्यपि बुद्ध ने घर-द्वार छोड़ कर जंगल मे 
तपस्या के लिए चले जाने के निमित्त लोगो से नही कहा, फिर भी लोगो ने उन्ही के मार्ग 
का अनुसरण किया और भिक्षुक तथा भिक्षुणी वतकर जगलो को चले गये । 


अ्ंघ के तियम 


* सहापरिनिव्वानसुत्त, २३५। 
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बुद्ध के उपदेश मे एक दोष यह मालूम होता है कि उन्होने अधिकार-भेदा का | 
विचार नहीं किया। सभी दुखी थे। सभी अपने-अपने दु.ख के नाश की इच्छाँ 
_ रखते थे। अतएवं सब के कल्याण के लिए बुद्ध ने आपामर को 
अधिकार-भेद के (पन्ने अनुभवो की शिक्षा दी। फल यह हुआ कि बाल, वृद्ध 
विचार का अभाव २ आतुरों को छोड़ कर सभी इनके उपदेश से प्रभावित होकर 
घर-द्वार को छोड़कर जगल को चले गये। समाज में कार्य करने वाला, माता-पिता की 
सेवा करनेवाला, कोई भी न रहा होगा । इससे समाज की बड़ी हानि हुई होगी । 


जो लोग बुद्ध के विचारो से प्रभावित हुए थे, उनमे से बहुत-से तो भावुकता केए 
कारण तरंग में आकर दु ख-निवृत्ति के उपाय को ढूँढने गये । बुद्ध की तरह एक प्रकार 
से ससार से विखत तो सभी थे नही। अतएवं जब उनका तरग शान्त हुआ, तब वे लोग 
शिथिल हो गये। बुद्ध के वचन तो लिखित थे नही, अतएव वे अपनी रुचि के अनुसार 
उन उपदेशो का अर्थ लगाकर भिन्न-भिन्न मार्ग का अनुसरण करने लगे होगे। यही कारण 
था कि बुद्ध के निर्वाण के पदचात्‌ उनके सघ' में अनेक भेद हुए और बुद्ध मत की अनेक 
शाखाएँ हो गयी, जिनका उल्लेख कथावस्तु' आदि पाली के ग्रन्थों में हमे मिलता है। 


यदि अधिकारी का विचार कर उपदेश दिया जाता, तो सम्भव था कि इस प्रकार 
समाज और जगल दोनो जगह कोलाहलरू न होता। 


उपर्युक्त बातो के लिए उन प्रमाणभूत ग्रन्थो का आधार हमने लिया है जिन्हें 
लोग विद्वस्त रूप से बुद्ध के वचन मानते हे।' इस प्रकार शिष्यो को उपदेश देते हुए, 


अकल्याण-मार्ग से उन्हें बचाते हुए, अस्सी वर्ष की अवस्था' मे कुशीनारा में ४८३ ईसा छः 
के पूव, बुद्ध ने निर्वाण पद की प्राप्ति की । 


उपर्युक्त बातो से यह स्पप्ट है कि बुद्ध ने अन्त.करण की शुद्धि के लिए, आचार- 
विचार के नियमों के पालन के लिए तथा दु.ख से छुटकारा पाने के लिए भक्तों को 
उपदेश दिया। आध्यात्मिक विचारो के सम्बन्ध मे वे चुप रहा करते थे । उनके उपदेश 
लिखित नही थे। परन्तु उनके मुख्य शिष्य तीन थे---उपालि, आनन्द तथा महाकश्यप । 
इन लोगो ने बुद्ध के उपदेशों को यथावत्‌ स्मरण रखा। बहुत दिनो तक ये उपदेश 
शिष्य-परम्पराओ के द्वारा सुरक्षित रहे, बाद को महाराज अगोक के समय में २४७ ई० 


* विटरनिट्ज--हिस्ट्री ऑफ इंडियन लिटरेचर--भाग २, पृष्ठ २-३ ६ 
 असीतिको से बयो वत्तति--सहापरिनिव्वानसुत्त, ७७ 
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पूर्व, पाटलिपुत्र की तीसरी सभा में ये सभी उपदेश एकत्रित किये गये और लंका में 
#ा कर ईसा के पूर्व पहली सदी में सभी लिखें गये। 


पाली भाषा में बौद्ध साहित्य 


बुद्ध के शिप्यो ने उनके वचनों को तीन भागों मे विभकत किया था---विनयपिटक', 
सुत्तपिटका तथा 'अभिवम्मपिटक!। थे तीनों त्रिपिदक' के नाम से प्रसिद्ध हे । 

“विन्यपिटक' उपालि को कण्ठस्थ था। इसमें आचार-विचार के निययों का 

>क््गन है। इसी के आधार पर सर्घा के सभी भिक्षु-भिक्षुणी दिन-प्रति दिन कार्य 
करते थे। विनय की वातों को लेकर सुत्तविभंग”, खन्‍्धक', परिवार तथा पाति- 
मोवख' लिखे गये। सुत्तविभग! के पाराजिक' तथा पाचित्तिय' एवं 'खन्धक' के 
“महावर्ग तथा चुल्लवर्ग' विभाग हुए। 

'सुत्तपिटका आनन्द को कण्ठस्थ था। इसमे 'धम्म' के सम्बन्ध में समय-समय पर 
वुद्ध ने जो उपदेश दिये थे एव दृष्टान्तो के द्वारा छोगों को समझाया था, उनका संग्रह 
है। इस के पाँच बड़े विभाग हे जो निकाय! के नाम से प्रसिद्ध हे। 

(१) दीघनिकाय--इसमे प्राचीन दार्गभनिक मतो का उल्लेख है। जैनों के 

आचार्यो का भी वर्णन है। इसके तीन मुख्य भाग हे--शीलखन्ध', 
'महावग्ग' तथा 'पाटिकवर्ग'। महापरिनिव्वानसुत्तर भी दीघनिकाय' 
के अन्तगंत है। 
(२) मज््िमनिकाय । 
(३) संयुत्ततिकाय । 
(४) अंगुत्तरनिकाय तथा 
(५) खुहकनिकाय---इसके अन्त॑गत धम्मपर्दा, उदान',इतिवृत्तक', सुत्तनिपात', 
थेरगाथा', थेरीगाथा', जातक', आदि सोलह ग्रन्थ ह। इसके कुछ ग्रन्थ 
बहुत ही उपादेय हे और बुद्ध के वचनों के प्रामाणिक सगम्रह हे। बर्मा के 
बौद्धो की परम्परा के अनुसार, 'मिलिन्दपण्ह', सुत्तसग्रह', पेटकॉपदेश' 
तथा नित्तिपकरण', ये भी चार ग्रन्थ खुद्दक' के अन्तर्गत हे । 
'...बहुतो का कहना है, और बुद्ध के चरित से उचित मालूम भी होता है, कि बुद्ध 
के वचन साक्षात्‌ या परम्परा-रूप में इन्ही दोनो पिठकों में पाये जाते हे । उन्होने 
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आध्यात्मिक उपदेश तो दिया ही नहीं, फिर उनके आध्यात्मिक वचनों का सगम्रह के। 
होना ठीक नही जँचता। मालूम होता है कि अभिवम्मपिटक के विषयो का सप्रद्ू/ 
उनके शिप्यो का है। फिर भी यह बौद्ध-मत का प्रसिद्ध सम्रह है। 

'अभिघस्सपिटक--काइयप को इस संग्रह का श्रेय दिया जाता है। इस पिटका' 
मे आध्यात्मिक दृष्टि के द्वारा बुद्ध के वचनो के आधार पर विवेचनपूर्ण दाशतिक 
विचार है। इस पिटक के सात विभाग हे--घम्मसगणि', विभग, कथावत्यु , 
'पुग्गलपज्ञषत्ति! (पुद्गलप्रज्ञप्ति), धातुकबा', यमक' तथा पद्ठान' (प्रस्थान )ी। 
वौद्ध-दर्न के ज्ञान के लिए इन ग्रन्थों का अध्ययन बहुत ही आवश्यक हैं। 


बोद्ध मत के विभाग 
प्राचीन बौद्ध सम्प्रदाय 


पूर्व में कहा गया है कि बुद्ध के द्वारा स्थापित 'स्ध' के लोग अपनी-अपनी 
रुचि के अनुसार भिन्न-भिन्न प्रकार से वुद्ध के वचनों का अभिप्राय छगाकर एक भ्रकार 
से परस्पर भिन्न मतो का प्रतिपादन करने लगे और इसी कारण वुद्ध के निर्वाण के 
अनन्तर इस मत में अनेक भेद हो गये। प्रारम्भ में इनके दो प्रधान भेद हुए-- 
सहासांधिका तथा स्थविरवाद' । 

'महासाधिक' छोग तक से कार्य लेने छगे। जैसे---उनका विश्वास था कि 
प्रत्येक मनुष्य मे बुद्धत्व प्राप्ति करने की शक्ति स्वाभाविक रूप से निहित है। समय 
पाकर संयोग से सभी बुद्ध हो सकते है । 'स्थविरवाद' के लोग परम्परा के निर्वाहकः 
थे। वे अपने मन से परम्परा मे कुछ भी परिवर्तत नही चाहते थे । एक प्रकार से 
ये लोग 'हड़िवादी कहे जा सकते हे । इनके अनुसार बुद्धलव-शक्ति स्वभावत. सभी 
8 7क । यह तो तपस्या से उत्पन्न होती है। इस मत के अनुयायी लोगो का केन्द्र 

काश्मीर' था। है 
कह ॥। यही परिशुद्ध बौद्ध-मत समझा जाता था। महासाधघिको का केन्द्र 
मगधा था। 

स्थविरवाद के भेद---स्थविरवाद' के अन्तर्गत मुख्य दो भेद थे---हैमवन्त' 

्उँ, सर्वास्तिवाद जे 
तया सर्वास्तिवाद । वाद को सर्वास्तिवाद के नौ विभाग हुए--वात्सीपुत्रीय', 

धर्मत्तर, भद्रणनिक', सम्मितीय', “छान्दागारिक', 'महीज्ासक', “घर्मगप्तिक!, ८ 

डे है हि दा 

काश्यपीय' तथा सौत्रान्तिक'। ' ? है वि 
इस प्रकार स्थविरवाद' के अन्तर्गत ग्यारह मत 


हो गये। 


वोद्ध-दर्शन श्डप्‌ 


महासांधिक्ष के भेद--उसी तरह 'भहासाधिक' के अन्तर्गत नो भेद हुए-- 
औपनटासा घताः एकव्या >> 
४ के, एकव्यावहारिक, 'लोकोत्तरवारदा, 'कीरुकुल्लका', बहुश्रतीय', 
4.2 >ि । के) 
अनप्तिवाद', 'चैत्यगैल » अवरथेल' तथा उत्तरशल'। 


भहायाब और हीनयान 
ये मत-भेद बटते ही गये और बाद को नये-नये वाद उत्पन्न होने लगे। परस्पर 
सय बीर हेप के कारण 'सघ' के लोगो मे पूर्ण अशान्ति थी। महासांघिक मत का 
विश्येप प्रचार होने लगा। अन्त में थेरवादियों मे वैशाली की सभा मे महासाधिको का 
जुटी अनादर किया और उन्हें 'सघ' के वाहर निकाल दिया। यद्यपि महासाधिको का 
आदर विद्येप होता था, परन्तु थेरवादियो के अपमान को वे छोग वही भूले। इसी 
कारण ये दोनो दल बहुत प्रवछ होकर पृथक रूप में अपने-अपने विचारो के प्रचार 
में लगे। बदला लेने की दृष्टि से महासाधिको ने स्थविरवादियो को हीवयावब' और 
अपने को महायान सम्प्रदाय के नाम से प्रसिद्ध किया। 'महायातन का अर्थ है-- 
निर्वाण की प्राप्ति के लिए प्रशस्त मार्ग और हीनयान का अर्थ है निर्वाण पद की 
प्राप्ति के लिए नीच या अनुपयुकत मार्ग । 
ये दोनों वीद्ध-मत के मुख्य भेद हुए, जो आज भी उसी रूप में भिन्न होकर 
प्रसिद्ध हें। प्रगतिशील विचार के होने के कारण 'भहायान' को अश्वधोष, वाग्रार्जुन, 
असग, आयरयंदेव तथा वसुबन्धु, आदि बड़े-बड़े विद्वानों ने 
आह! तर अपनाया । इससे इसका महत्त्व बहुत ही बढ गया हीनयान 
अब पतयान का भद ..] प्रभाव भी बढता गया। कुछ 'महायान' के छोग हीनयान' 
में मिल भी गये। यह परस्पर मिलन और भेद बहुत दिनो तक चला और इन दोनो 
की अनेक शाखाएँ एवं प्रशाखाएँ होती गयी । इन सब में प्रधान रूप से महायान' के 
दो मुख्य भेद हुए---विज्ञानवार्दा या योगाचार तथा साध्यमिक' या शून्यदाद! । 
'हीनयान' के भी दो मुख्य भेद हुए---वेभाषिक' तथा सौत्रान्तिक! । 
इन दोनो का मूल तत्त्व में भेद नही है, किन्तु अवान्तर विषयो में कुछ-कुछ भेद 
अवचध्य है। जैसे--- 
१ हीनयान' के साधक छोग अहंत्‌' पद को ही अपना चरम लक्ष्य मानते 
है। इस पद पर पहुँच कर साधक ज्ञाननिष्ठ हो जाता है। 
महायान' के साधक बोधिसत्त्व' की अवस्था तक पहुँचते हैँ और 
दूसरो के कल्याण करने की शक्ति को प्राप्त करते है । 
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श्दद 


२्‌ 


दशभूमि 


(१) 


(४) 


(५) 


(६) 


(७) 


(८) 


भारतीय दशेन 


हीनयान' में खोतापन्न सकुदागामी', अनागामी' तथा अहंत्‌ ये 
ही चार भूमियों मानी जाती हे, किन्तु महायान में दसभमियाँ हु। असक्र 


ने अपने 'दशभमिशास्त्र' में इन भूमियो का विगद वर्णन किया है। 
इन-के नाम हं-- 


मुदिता--इस भूमि में बोधिसत्त्व के हृदय में छोगो के कल्याण की 
विशेष इच्छा उत्पन्न होती है, जिससे उसका हृदय प्रफुल्लित हो जाता 
है। करुणा का उदय' इस भूमि की विशेषता है और इसमे दृढ़ होने 
के लिए साधक अनेक प्रकार की चेष्टा करता है। रू 


विमरका--साधक के कायिक, वाचिक तथा मानसिक पापो का नाश 


इस भूमि में होता है। इस स्थिति में शीलपारमितां का अभ्यास 
साधक विशेष रूप से करता है। 


प्रभाकरी--इस भूमि में आकर साधक ससार के 'सस्क्ृत' धर्मों को 
तुच्छ समझने लगता है। इस अवस्था में काम-वासना तथा तृप्णा क्षीण 
होने लगती है और साधक का स्वभाव निर्मल हो जाता है। यहाँ 'थिर्ये- 
पारमिता' का विज्ञेष अभ्यास साधक करता है। 


अचिण्मती--इस भूमि में साधक अष्टांगमार्ग का अभ्यास करता है। 
उसके हृदय में दया तथा मेत्री का भाव जाग उठता है और वह 
“वीयेंपारमिता' का अभ्यास करता है। फ्र 


बा 


सुदुर्जया--इस अवस्था में पहुँचकर साधक का चित्त समता को प्राप्त 
करता हैं और वह जगत्‌ से विरक्‍्त हो जाता है। यहाँ 'ध्यानपारमिता' 
का विशेष रूप से साधक अभ्यास करता है। 

अभिमुक्ति---यहाँ आकर साधक सब तरह से समता का अनभव करता 


है, सव पर असाधारण दया-दृष्टि रखता है तथा 'प्रज्ञापारमिता का 
विद्येप अभ्यास करता है। 


दूरंगमा--इस भूमि में पहुँच कर वोधिसत्त्व ज्ञान के मार्ग में अग्रसर 
हो जाता है और एक प्रकार से सर्वज्ञ हो जाता है। 


च्छूा 
अचला--यहाँ पहुंच कर सावक समस्त जगत को तुच्छ समझने लगता 
है और अपने को सबसे परे समझता है। 
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(९) साधसती--इस अवस्था में साधक लोगों के कल्याण के लिए उपायों 
को सोचता है और सब को घम्म का उपदेश देता है। 


(१०) धर्ममेघ--इस भूमि में पहुँचकर साधक समाधिनिष्ठ हो जाता है 
और बुद्धत्व को प्राप्त करता है। महायान सम्प्रदाय के साधको की यह 
अन्तिम अवस्था है। यहाँ पहुँचकर वे निर्वाण की प्राप्ति करते हे। 


इन भूमियो में उत्तरोत्तर ऊँचे स्तर हे और ये क्रमश साधको को निर्वाण-पद 
पर पहुँचाने मे सहायक होते हे। एक भूमि की प्राप्ति करने पर ही दूसरी भूमि में 
ऊैधिक पहुँव सकता है। 
इनके अतिरिक्त निर्वाण के सम्बन्ध मे तथा अन्य विषयों के सम्बन्ध मे भी भेद 
है, जो बाद में कहे जायेँंगे। 
भमहायान' तथा 'हीनयान' के अन्तर्गत जो प्राचीन सम्प्रदाय हे उनके मतो में 
बहुत भेद हे, उनका उल्लेख 'कथावत्थु' आदि ग्रन्थों मे विस्तृत रूप से मिलता है। 
परन्तु वे मत अब प्रचलित नही हे। अब तो केवल चार ही मुख्य भेद हे, जिनका 
विवरण आगे दिया जायगा। 
इतना और कह देना अनुचित न होगा कि यद्यपि बुद्ध ने आध्यात्मिक प्रश्नो 
का साक्षात्‌ समाधान नही किया, फिर भी वे सभी प्रश्न सब के मन में रहते ही थे। 
आध्यात्मिक. “तके सघ' के छोग समय-समय पर उन प्रश्नों पर चिन्तन करते 
तर विचार की ही रहे होगे। बाद को जितने सम्प्रदाय हुए, सब ने जगतू, ईश्वर, 
परम्परा सृष्टि तथा आत्मा के सम्बन्ध में अपना-अपना विचार प्रकट किया, 
यह तो पाली के ग्रन्थो के अध्ययन से स्पष्ट है। हाँ, इतना अवश्य कहा जा सकता है 
कि प्राचीन सम्प्रदाय वालो के सिद्धान्त बहुत प्रौढ न थे। वे लोग बहुत दूर तक 
विचार करने में समर्थ नही थे। अतएवं उन मतो की शाखाएँ नष्ट हो गयी । किन्तु 
उन्ही की परम्परा में 'महायान” तथा हीनयान' हुए और इनके मत बहुत प्रसिद्ध 
हुए। 'महायान”' तथा 'हीनयान' सम्प्रदायो दे: अनुयायी बडे-बडे विद्वानू हुए और 
उन्होने बहुत से ग्रन्थ लिखे जो अभ्ली तक हमे प्राप्त हें। इसी कारण ये सम्प्रदाय 
कभी तक जीवित है। 
बुद्ध के उपदेश उपनिषदो के उपदेशों के आधार पर ही थे। श्रोताओं को कुछ 
भी भेद नही मारूम पड़ा और बड़े प्रेम से श्रद्धापूवंक वे उन्के अनुगामी हुए। बुद्ध का 


्ः 
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हृदय पवित्र था, ज्ञान से प्रकाशित था और लोगो के प्रति करुणा से आदर था। यही 
कारण था कि लोगो ने उनके ज्ञान की पूजा की और उन्हें एक अवतार भीम 
लिया । 


परन्तु अनेक कारण-वश बुद्धमत के अनुयायी अपने को आस्तिक मत के 
लोगो से पृथक्‌ समझने छगे। ये छोग वेद को न मान कर बुद्ध के ही वचन को अपना 
के आगम समझते थे। अज्ञानी लोग तो वेद की निनन्‍दा भी करने 
बोडो का आ्तिक लगे, यज्ञ से घृणा करने रंगे और उसे अधामिक कहने छगे। 
से भेद संस्कृत भाषा की अपेक्षा पाली भाषा से उनका विद्येप प्रेम था३, 
आस्तिको की तरह ये लोग आत्मा' को नही मानते थे। ईश्वर का भी इन्होने निरा- 
करण किया। इस प्रकार का पार्थक्यभाव बढ़ कर द्वेष मे परिणत हो गया । यद्यपि 
आचार-विचार के सम्बन्ध मे बुद्ध के उपदेश सर्वथा आस्तिको के लिए मान्य थे, 
अहिसा आदि धर्मो का पालन भारतवष् में बहुत पहले से ही था, तथापि उनके 
अनुयायी अनेक प्रकार से कलह को उत्पन्न कर अपने को स्वकल्पित एक बौद्ध 


संस्कृति' के अनुयायी कहने लगे। इन बातो से आस्तिको के साथ इत अनुयायियों का 
वेमनस्य बढता गया। 


बौद्ध-दर्शन का एक विद्येष महत्त्व है। इसमे सन्देह नही कि सभी दर्शनों का 
परम लक्ष्य एक ही है। भेद है केवल दृष्टिकोण का। परन्तु ये लोग ईष्यावश तथा 
आवेश में आकर एक दूसरे से घृणा करने छगे। दूसरे के सिद्धान्त के रहस्य को न 
समझ कर उसका खण्डत करने लगे। तत्त्व-दृष्टि को भूल जाने से लौकिक दृष्टि के: 
अवलम्बन करने से आस्तिक तथा नास्तिको के दो प्रबल दल बन गये । शास्त्र-विचार 
में कलह होने छगा, जय-पराजय होने छूगी तथा मत के खण्डनों के लिए ग्रन्थ लिखे 
जाने छूगे। गौतमरचित *्यायसूत्र' को बौद्धो ने अपना शत्रु मान कर उसे अनेक 
प्रकार से नप्ट करने का पूण्णे प्रयास किया। खण्डन के लिए ग्रन्थो की रचना तथा 
शास्त्रार्थविचार में जय-पराजय के उद्घोषो के द्वारा इन दोनो रो में कलह बढ़ता 
ही गया और जत्त से बौद्ध-मत को तथा उसके अनुयायियो को भारतवर्ष का परित्याग 
कर अन्यत्र शरण लेनी पड़ी । | 

आइचये की बात तो यह है कि वाहर से आये हुए किस 
रूप में भारतीयों ने अपना लिया, किला 5 तक लक के 


3 अपने देश के इस बौद्धों को भारतीयों ने 
ही अपने देश मे नही रहने दिया। इसका मुख्य कारण मालूम होता है-- 


वौद्ध-दर्शन | १४९ - 


वौद्धो का अपने को एक पृथक सस्क्ृति का अनुयायी समझता तथा आस्तिकों 
कैके प्रति घुगाभाव रखना। 


बोद्ध-मत के सम्प्रदाय 


भमहासाधिक' तथा स्थविरवादी' के मतभेद से इनकी अनेक झाखाएँ तथा 
प्रभाखाएँ हुई। इनके मतों में बडे वचित्र्य थे। परन्तु ये सब सिद्धान्त आगे नहीं. 
बढ पाये। 'महायान! और हीनयान' सम्प्रदायों ने भिन्न रूप धारण किये और वाद 

जग वीद्ध-मत ने परिशुद्ध दार्जनिक क्षेत्र में प्रवेश किया। 

इनके चार भिन्न-भिन्न सम्प्रदाय हो गये और इन सबो ने विश्व के पदार्थों की 
'सत्ता' के सम्बन्ध मे अपने विचार प्रकट किये। 'हीनयान” की दो शाखाएँ हुई-- 
'वैभाषिक' तथा सौन्नान्तिक। महानिर्वाण के पश्चात्‌ तीसरी सदी में वेभाषिक' 
मत की तथा चौथी सदी में सौत्रान्तिक' मत की सिद्धि हुई। 'महायान' की भी दो 
शाखाएँ हुई- -योगाचार' या 'विज्ञानवाद' तथा माध्यसिर्का या 'शून्यवाद! | ऐति- 
हासिक विचार से माध्यमिक' योगाचार' की अपेक्षा प्राचीन मत है, किन्तु दाशंनिक 
तत्त्व के विचार को ध्यान में रखने से यह स्पष्ट है कि माध्यमिक' मत सवसे-अन्तिम, 
अर्थात्‌ चरम कोटि के सिद्धान्त का प्रतिपादन करता है। अतएव दार्थनिक ग्रन्थ मे 
दाशनिक विचार के क्रम को ध्यान में रखकर वेभाषिक, सौन्रान्तिक, योगाचार 
तथा माध्यमिक, इसी क्रम से इनके मतो का विचार किया जाता है। 


प्रत्येक मत के विशेष विवरण देने के पूर्व इन चारो के विशिष्ट विचारों का 
क्रमिक सम्बन्ध दिखाने के निमित्त इनके दृष्टिकोणों का यहाँ पहले ही दिग्दर्शन करा 
देना आवश्यक है। 
वैभाषिक-सत में जिस जगत्‌ का इन्द्रियो के द्वारा हमे अनुभव होता है उसकी 
वाह्म-सत्ता' है। इसका हमे प्रत्यक्ष और कभी-कभी अनुमान से भी ज्ञान प्राप्त 
डे अधिक होता है-। इस जगत्‌ की सत्ता चित्तनिरपेक्ष है, साथ ही साथ 
“तत उसारे अन्दर चित्त तथा उसकी सनन्‍्तति की भी स्वतन्त्र सत्ता' 
है। अर्थात्‌ जगत एवं चित्तसन्तति दोनों की सत्ता पृथक्‌-पृथक्‌ स्वतन्त्र रूप से 
'वेभापिक-मत में मानी जाती है। यह सत्ता भ्रतिक्षण में बदलती रहती है, अर्थात्‌ ये 
लोग क्षणभगवाद' को स्वीकार करते हे। वस्तुत क्षणभगवाद' को तो सभी वौद्ध 
मानते है । 
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सौत्रान्तिकों का कथन है कि बाह्मसत्ता' तो है अवश्य, किन्तु इसका ज्ञान 

हमे ज्ञानेन्द्रियो के द्वारा, अर्थात्‌ प्रत्यक्ष प्रमाण के द्वारा, नही होता। 'चित्त' मे 
भावत. कोई आकार बौद्ध नही मानते । यह शुद्ध और निराकार 
सोत्रान्तिक-मत है। किन्तु इस 'चित्त' मे आकारो की उत्पत्ति तथा नाश होता 
ही रहता है। ये आकार' चित्त के अपने धर्म तो है नही । ये हे वाह्य जगत्‌ की वस्तुओं 
के आकार'। इस प्रकार चित्त के आकारों के द्वारा वाह्य-सत्ता' का ज्ञान हमे अनुमान 
के द्वारा प्राप्त होता है, यह सौत्रान्तिकों' का मन्तव्य है। वेभाषिकों' की तरह 

क्षणभंगवाद' को ये भी मानते हें । 


इन दोनो के सिद्धान्तो का विचार करने से यह स्पष्ट है कि वाह्य जगत्‌ की लत 
तो दोनो मानते हे, किन्तु दृष्टि के भेद से एक के लिए “चित्तनिरपेक्ष और दूसरे 
के लिए चित्तसापेक्ष', अर्थात्‌ अनुमेय सत्ता है। दूसरी बात ध्यान मे रखने की है कि 
सौत्रान्तिक-मत में सत्ता की स्थिति बाह्य से अन्तर्मुखी हो गयी । 


योगाचार के मत में वाह्मसत्ता' का सर्वथा निराकरण किया गया है। इनके 
मत में चित्त' में अनन्त विज्ञानो का उदय होता रहता है। ये विज्ञान! परस्पर भिन्न 
होते हुए भी वासना-सक्रमण के कारण एक दूसरे से सम्बद्ध है, 
परन्तु फिर भी सभी स्वत्त्र हे। ये विज्ञान! स्वप्रकाश हे। इनमे 
अविद्या के कारण ज्ञाता, ज्ञान तथा ज्ञेय के भेद की कल्पना हम 
कर लेते हे। इस मत मे बाह्य जगत्‌ की सत्ता नही है। ये लोग केवल चित्त की सनन्‍्तति 


की सत्ता को मानते हें और सभी वस्तुओ को ज्ञान के रूप कहते हे। इन के मत में यह, 
विज्ञान या 'चित्त-सन्तति' क्षणभगिनी है। 


घोगाचार या 
विज्ञानवाद 


उस प्रकार क्रमश वाह्य जगतू की स्वतन्त्र-सत्ता', परचात्‌ 'अनुमेय-सत्ता', 
ततब्चात्‌ वाह्य जगत्‌ का निराकरण और सभी वस्तु को विज्ञान-स्वरूप मानना, इस 


प्रकार क्रमिक अन्तजंगत्‌ की तरफ तत्त्व के यथार्थ अन्वेषण मे बौद्ध लोग छगे थे। 


अन्त में विज्ञान का भी निराकरण शून्यवाद-मत मे किया गया। इस प्रकार 

वाह्म और अन्त सत्ता दोनो का 'शूत्य' मे विछयन कर दिया गया। यह 'शून्य' एक 

अजित ओीए से अनिवंचनीय है । यह सत्‌ और असत्‌ दोनो से विलक्षण 

रा || अविया' के कारण इसी श्न्य्‌ से समस्त जगत रो अधिव्यित है एव अलक्षण 
से ईई होती है | 


६क्‍ 
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इस प्रकार प्रत्यक्ष वाह्य सत्ता से अनुमेय बाह्य सत्ता, उसे अन्त विज्ञानमात्र- 
कैता' और पुन शून्य में निर्वाण की सत्ता को देख कर यह कहा जा सकता है कि 
वीड्-दर्णन में नि.स्वभाव, अनिर्वेचनीय, अलक्षण, आदि शब्दों के द्वारा निरूपण किया 
गया शून्य ही परम तत्त्व है। यही सहानिर्वाणपद है। यही पहुँचकर साधक परम 
पर्दा की प्राप्ति करते हें। इसके परे कोई गन्तव्य पद नही है। इस शून्य! में विलंयन 
होने के उद्दे्य से आरम्भ में ही क्षणभगवाद को बौद्धो ने स्वीकार किया। 

इस प्रकार चारो सम्प्रदायों मे समन्वय का प्रदर्शन कर अब्‌ अति सक्षेप में इनका 
५३४ विवरण आगे दिया जाता है। 


हीनयान सम्प्रदाय 
१. वेभाषिक-मत 


स्थविरवादियों (वैभाषिकों) का केन्द्र काश्मीर था। इस मत का प्रतिपादन करने 
के लिए बहुत थोडे ग्रन्थ मिलते हे। इस मत के सिद्धान्तो को ग्रन्थवद्ध करने का प्रथम 
प्रयत्न महानिर्वाण के तीन सौ वर्ष पर्चात्‌ कात्यायनी-पृत्र ने 
किया। उन्होने ज्ञानप्रस्थानशास्त्र' नाम का एक ग्रन्थ सस्क्ृत 
भाषा में लिखा। यह सग्रहरूप ग्रन्थ है। इसके छ भाग हूँ, जिनमें तत्वों का बहुत 
विस्तुत विचार है। इसके बहुत पश्चात्‌ इस पर विभाषाशास्त्र' नाम की एक व्याख्या 
लिखी गयी । इसकी बहुत प्रसिद्धि हुई और इस मत के लोगो ने इसी ग्रन्थ के आधार 
“कर अपने विचारों का प्रचार किया। इसी से यह मत चेभाषिक' कहा जाने छूगा । 
इस मत के सिद्धान्त के निरूपण में सबसे उत्तम पुस्तक वसुबन्धु (२८३-३६३ ) 
द्वारा लिखित अभिधरंकोश' है। वेभाषिक-मत का सर्वागपूर्ण विचार इस ग्रन्थ में 
है। इसकी अनेक टीकाएँ हे। बधुबन्धु' परचात्‌ काल सौत्रान्तिक-मत के आचार्य हो 
गये। इनके बडे भाई असंग योगाचार मत के आचार्य थे। इनके अतिरिक्त वसुबन्धु 
के समकालीन संघभद्र का 'न्‍्यायानुसार' तथा समयप्रदीपिका' एवं धर्मकीत्ति का न्याय- 
विन्दु' आदि वेभाषिक सम्प्रदाय के सुआ्राप्य सुख्य ग्रन्थ हे । 


तत्त्वविचार 

9 जगतु का विषयिगत विभाग--इस मत मे तत्त्वो का विचार दो दृष्टियो से 
किया जाता है--विषयगत' तथा विषयिगत'। 'विषयिगत' दृष्टि से समस्त जगत्‌ 
तीन भागों में विभकत किया जाता है--स्कन्ध', 'आयतरन तया धातु'। 


साहित्य 
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'सकस्प! पाँच है--रूप', वेदना', संज्ञा, सस्कार' तथा विज्ञान। टप- 
स्कत्ध' का जगत के समस्त भूत एवं भौतिक पदार्थों के अर्थ में वौद्ध-दर्शन में प्रयोग वर्क 
गया है। वास्तविक रूप में 'हप' का प्रयोग स्थूछ जेट भूतो के 
स्क्घों का (छूए होता है, जिस से जीव का स्थूल दारीर बनता है। विदनां 
“विवेचल. आदि चार स्कस्धों का मन तथा मानसिक वृत्तियों के लिए प्रयोग 
किया जाता है। ये ही पाँच स्कन्‍्ब एक प्रकार से जीव के अवयव हू । 
आयतन'--वस्तुओ का ज्ञान स्वतन्त्र रूप से नहीं होता, उसके लिए किसी 
आधार की अपेक्षा होती है। इन्द्रियो के द्वारा विषयो का ज्ञान होता है। अतएव इन्द्रियाँ 
तथा उनके विपय ज्ञान! के आवार है, बर्बात्‌ उसत्ति के था 
है। इन्हीं आधघारो को आयतरन कहते हें। मन को लेकर छा 
इन्द्रियाँ हे और छ उनके विपय हूँ। इस प्रकार बारह आयतर्ना 
के सेद होते हैं। इन्ही वारह आयतनो' को आधार के रूप में लेकर ज्ञान उत्पन्न होता 
है। इनके द्वारा जिस वस्तु की सत्ता का ज्ञान न हो, उसके अस्तित्व को ये लोग 
स्वीकार ही नहीं करते। अतएव बौद्ध मत में आत्मा' की सत्ता ही नही मानी जाती, 
क्योकि व तो इसका ज्ञान इन्द्रियों के द्वारा हो सकता है और न यह किसी भी इन्द्धिय 
का विपय है। 
यहाँ एक बात कह देना आवश्यक है कि वौद्ध-दर्शन में घ॒र्म'! दाब्द का प्रयोग 
बहुत व्यापक है और इसका अर्थ भी कुछ विचित्र है। भूत और चित्त के उन सूक्ष्म 
तत्त्वों को धर्म! कहते हें जिनके आघात तथा प्रतिघात से समस्त जगत्‌ की स्थिति 
होती है, अर्थात्‌ यह जगत्‌ “घर्मो' का एक संघातमात्र है। ये 
सभी धर्म सत्तात्मक हे तथा हितु' से उत्पन्न हे। प्रत्येक धर्म 
अपनी पृथक्‌ सत्ता रखता है। 'सभी स्वतन्त्र हे । ये सभी क्षणिक हे, प्रत्येक क्षण में 
बदलते रहते हे। परिणाम के कारण ये 'धर्म' स्वय विनाण को प्राप्त हो जाते हें । 
कहा जाता है कि सर्वास्तिवाद' में धर्मो की सख्या पचहत्तर है। 
मन आयतन' को छोड़ कर प्रथम ग्यारह आयतनो' मे प्रत्येक मे एक-एक 


'घर्म' है और मन आयतन' में चौसठ घ॒र्म हें। इसलिए 'भन आयतन' को 'घर्मायतन' 
कहते है । 


आयतनों फा 
निरूपण 


धर्म दा स्वरूप 





हि, 
हो सेकगदर्न उे-सेन्यअल डे ्+ 
१ उमद ऑफ वबुद्स्ट फिलासफी, भाग १, इन सभी बातो के 
लए देखना चाहिए। 
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कै 


'धातु' गब्द हमारे गास्त्रो में भिन्न-भिन्न -अर्थ में प्रयुक्त हुआ है। बोद्ध-दर्णन 
द्रति घातु' बब्द का अर्थ स्वलक्षण', अर्थात्‌ स्वतन्त्र सत्ता रखने बाला, किया जाता है। 
वसुबन्धु ने धातुओं को ज्ञान के अवयव', अर्थात्‌ जे सूक्ष्म तत्त्व 
घातुओ का. जनके समूह से ज्ञान की सन्‍्तति की उत्पत्ति होती है, कहा है। 
निरूपण इनकी सख्या अठारह हें--छ इन्द्रियों, छ इन्द्रियों के विषय 

तथा छ इन्द्रियों के विषयो से उत्पन्न विज्ञान 


दुच्द्रिय विषय विज्ञान 


(१) चक्षुर्धातु (७) रूपधातु (१३) चक्षुविज्ञान (चाक्षुप ज्ञान) 

(२) श्रोत्रवातु (८) शब्दधातु (१४) श्रोत्रविज्ञान (श्रावण ज्ञान) 

(३) प्राणघातु (९) गन्धधातु (१५) त्राणविज्ञान (प्राणज ज्ञान) 

(४) रसनाधातु (१०) रसधातु (१६) रासनविज्ञान (रासन ज्ञान) 

(५) कायधातु (११) स्प्रष्टव्यवातु (१७) कायविज्ञान (स्पाशत ज्ञान) 

(६) मनोधातु (१२) धर्मंधातु (१८) मवोविज्ञान (अन्तहूं दय के 
भावों का ज्ञान ) 


इनमें से प्रथम बारह तो आयतन' ही हे। इच्धिय और उनके अपने-अपने 
विपयो के सम्पर्क से छ विज्ञेष विज्ञान! उत्पन्न होते हे। इच सब को मिलाकर 
धातुओ की सख्या अठारह होती है। इनमें से, जैसा पहले कहा गया है, छठे और 
“बारहवे को छोडकर अवशिष्ट दस घातुओ मे, प्रत्येक मे, एक-एक 'घर्म' है। धर्मथातु 
से चौसठ धर्म हं। सब मिलाकर सर्वास्तिवाद के मत में पचहत्तर 'धर्म' होते हे । 
यह जगत्‌ का विषयिगत' विभाग हुआ । 


जगत्‌ का विषयगत घिभाग--अब विषयगत दृष्टि' से जगत्‌ के धर्मों का 
विभाजन किया जाता है। इन धर्मो के दो भाग किये जाते हें---असंस्कृत धर्में' तथा 
_.. सस्कृत घ॒र्म' | बौद्ध-दर्शन में सस्क्ृत' तथा 'असस्क्ृत' शब्दों का 

धर्मों के भेद अर्थ एक विचित्र रूप से किया जाता है। 


हक असंस्कृत' शब्द का अर्थ है--नित्य, स्थायी, शुद्ध तथा किसी हेतु या कारण 


की सहायता से जो उत्पन्न न हो। 'असस्क्ृत धर्मो' मे परिवर्तत नही होता। असस्छृत 
धर्म' किसी वस्तु की उत्पत्ति के लिए सघटित नहीं होते 


श्ण्ड भारतोय दर्शन 


इसके विपरीत संस्कृत धर्म' होते हे जो हेतु-प्रत्यय के द्वारा वस्तुओं के सघटन से 
उत्पन्न होते है। सस्कृत धर्म! अनित्य, अस्थायी तथा मलिन होते हे । श 

असंस्कृत धर्म के भेद--सर्वास्तिवाद के अनुसार 'असंस्कृत धर्म' तीन हें-- प्रति- 
सख्यानिरोध; अप्रतिसख्यानिरोध! तथा आकाणा। 

(१) प्रतिसंड्यानिरोध---प्रितिसंख्या' शब्द का अर्थ है, 'प्रज्ञा' और उसके 
द्वारा जो निरुद्ध हो उसे प्रतिसंब्धानिरोध कहा जाता है। अर्थात्‌ 
प्रज्ञा' के द्वारा समी साख्रव', अर्थात्‌ राग, द्वेष, आदि घ॒र्मो का जो 
पृथक्‌ू-पृथक्‌ विसयोग है, वही प्रितिसंस्यानिरोध' है ।' इसके उदय होते 
से राग तथा द्वेष का निरोध हो जाता है और इस क्रम से पृथक्‌-पुथर 
अन्य सभी साख्रव-धर्मों का भी निरोघ हो जाता है। 

(२) अप्रतिसंस्यानिरोध--प्रज्ञा' के विना ही जो निरोध हो, उसे अगप्रति- 
संख्यानिरोध' कहते है । अर्थात्‌ अप्रतिसख्यानिरोध' वह अवस्था है जब 
बिना प्रज्ञा के, स्वभाव” से ही, सास्रवर्र्मों का निरोध हो जाय । 
साख्रवर्ध्म हेतु-प्रत्यय से उत्पन्न होते हे । यदि उन हेतुओ का नाश हो 
जाय तो ये सभी घर्म स्वय, अर्थात्‌ प्रज्ञा' के बिना ही, निरुद्ध हो जायेँगे ।* 
इस प्रकार जो धर्म निरुद्ध होगे वे पुन उत्पन्न नही होंगे । 

प्रतिसख्यानिरोध' में निरोध का ज्ञानमात्र रहता है, वास्तविक 
निरोध तो अप्रतिसख्यानिरोध' में ही होता है। 

(३) आकाश--आवरण के अभाव को 'आकाश!' कहते हे ।' कहा गया है--ऐ 
“आकाइशम्‌ अनृति/ अर्थात्‌ आकाश' न किसी का अवरोब करता है 
और न स्वयं किसी से अवरुद्ध होता है। यह नित्य और अपरिवर्तनशील 
है। यह भाव-रूप है। 

संस्कृत धर्म के भेद--संस्कृत घ॒र्म' के चार भेद है--रूप', 'चित्त', चैतसिक' 

तथा चित्तविप्रयुकत' | पुन. रूप' के ग्यारह, चित्त' के एक, 'चैठसिक' के छियालीस 
तथा “चित्तविप्रयुकता के चौदह प्रभेद हें। 


* अभिधरंकोश, १-६॥ 
१ अभिधघर्मकोद, १-६। 
* अभिघरंकोीश, १-५१ 


(१) 


(२) 


(३) 


बौद-दर्शन श्प्प्‌ 


रूप--जगत्‌ के भूत और भौतिक पदार्थों के लिए बौद्ध-दर्शन मे रूप! 
शब्द का प्रयोग किया जाता है। अर्थात्‌ रूप' बह पदार्थ है जो अवरोध 
उत्पन्न करे। बाह्मन्द्रिय पाँच (चक्षु, श्रोत्र, ध्राण, रसना तथा काय), 
इनके पाँच विषय (रूप, शब्द, गन्ध, रस तथा स्प्रष्टव्य) तथा अवि- 
ज्ञप्ति,' ये ग्यारह रूप' के प्रभेद हे। इनके भी अनेक अवान्तर भेद हें 
जो अभिषमंकोश में दिये गये हें ।'* 

चित्त--वौद्ध-दर्शन मे 'चित्त', मन, विज्ञान! आदि शब्द एक ही अर्थ 
में प्रयोग किये जाते हे ।' इन्द्रिय तथा इन्द्रिय के विषय, इन दोनो के 
आधात तथा प्रतिघात से “चित्त उत्पन्न होता है। जिस समय इस आधात 
तथा प्रतिधात का नाश होता है उसी समय चित्त” का भी नाश होता 
है। वभाषिक-मत में चित्त' ही एक मुख्य तत्त्व है। इसी में सभी 
सस्कार रहते हे । यही “चित्त” इस लोक तथा परलोक में आता-जाता 
रहता है। यह हेतु-प्रत्यय से उत्पन्न होता है। अतएवं इसकी सत्ता , 
स्वतन्त्र नही है। यह प्रतिक्षण बदलता रहता है। वस्तुत. यह एक है, 
किन्तु उपाधियों के कारण इसके भी अनेक प्रश्नेद हे । 

जतसिक-- चित्त! से घनिष्ठ सम्बन्ध रखने वाले मानसिक व्यापार 
को लितसिक' या चित्तसंप्रयुक्तधर्म' कहते हे। इसके छियालीस 
प्रभेद है ।* 





* जगत की विचित्रता' कर्म से उत्पन्न होती है। 'चितना' तथा चेतनाजन्य' ये दो 
प्रकार के कर्म होते है। सानसिक कर्म को चेतना तथा कायिक एवं वाचिक 
कर्म को चितना-जन्या कहते हे। 


पुन: 'विज्ञप्ति! तथा 'अविज्ञप्ति' के भेद से चितनाजन्य कर्म दो प्रकार के 


हे। प्रत्येक कर्म का फल होता है। जिस कर्म का फल प्रकट रूप में होता 
है, उसे 'विज्ञप्ति' कहते हे, किन्तु जिस कर्म का फल कालान्तर में अज्ञात रूप 
में होता है, उसे 'अविज्ञप्ति' कहते हें। फल देने के पूर्वे यह कर्म अदृष्ट-रूप 
में रहता है---अभिषमंकोद, ४-१-७। 
अभिषमंकोदा, १-९-१०॥ 

१ अभिधर्मकोद, २-२४ | 

£ अभिषरमेकोश, २-३४ ॥ 


श्ण्द्‌ भारतीय दर्शन 


(४) चित्तविप्रयुवत--जों धर्म न तो रूप-बर्मो मे और न चित्त के धर्मों मे 
गणित हो, उन्हे 'खित्तविप्रयुक्त धर्म! कहते हें । इनकी सख्या चौदह है 

मक्नवाणा! जीवन की एक वह स्थिति है जिसे अहँत्‌ लोग सत्य मार्ग के अनुसरण 
मे प्राप्त करते है । इसका कोई कारण नहीं है। यह स्वतन्‍्त्र, सत्‌ और नित्य है । 
इसका चित्त ओर चैतसिक से कोई भी सम्बन्ध नही है। अभि- 
धर्मकोण में इसे सोपधिणेषनिर्वाणधातु' की प्राप्ति कहा गया है । 
यह जान का आधार है । यह एक हे। सभी भेद इसमे विलीन हो जाते है । अतएवं कहा 
गया हे--निर्वाण शान्तम्‌ ।* ४२६ 

यह आकानण् की तरह अनन्त, अपरिमित तथा अनिर्वचनीय है। यह भाव 
रूप है। मग्ग' के अनुसरण करने से सास्रवधर्मों का नाश होने पर इसकी प्राप्ति होती 
है। स्थविरवादियो ने इसे एक प्रकार से असस्क्ृत धर्म' मे ही अन्तर्भूत कर लिया है । 
प्रमाण 

जिसके द्वारा सम्यग ज्ञान! होता है, वेभाषिक लोग उसे प्रमाण कहते हे । वे 

दो 'प्रमाण' मानते हें--- प्रत्यक्ष और अनुमान । वस्तुत इन दोनो प्रमाणो को ही 
सम्बग्‌ ज्ञान' कहा गया है| और सम्यग्‌ ज्ञान' से ही सभी पुरुषार्थों की सिद्धि होती हैं । 
प्रत्यक्ष 

कल्पना तथा श्रान्ति से रहित ज्ञान प्रत्यक्ष! है। प्रत्यक्ष ज्ञान' चार प्रकार 

का होता है-- 

(१) इन्द्रियज्ञान--इन्द्रियो के द्वारा उत्पन्न ज्ञान । जे 

(१) मनोविज्ञान---इन्द्रियज्ञान के विषय के अनन्तर, विषय के सहकारी तथा 

समनन्तर-प्रत्यय-रूप इन्द्रियज्ञान से उत्पन्न होने वाला ज्ञान । 

' अभिधर्मकोश, २-३५-३६॥ 

. अलेशशन्या चित्तसन्ततिर्मुक्तिरिति वैभाषिका:--सेतु पु०२६। 

* न्यायदिन्यु १-२ । 

' बोद्ध-दर्शन में ज्ञान के चार फारण (प्रत्यय ) होते है--- (क) 'धढ” जो विषय 
आहलम्बनशअत्यय' फहते हे, (स) भालोक', जिसके हा इच्द्ियों कक नकल 
ही व होगा ! अतएच यह सहकारो-प्रत्यथ है, (ग) इन्द्रिय', इसे 'अधिपिं/- 
अत्यय शहते हू। (घ) वह सानविक 'वृत्ति' जिसके अभाव में देखते रहने पर 

महाँ शोता । इसे समनन्‍्तर-प्रत्यय” कहते है । यह वस्तुतः 'मन' ही है 


>4 
जे 


मिर्बाण 


4 


भी शान नहों ए 


बौद्ध-दर्शन १५७ 


अतएवं विषय और विज्ञान इन दोनो से मनोविज्ञान! उत्पन्न 

३. होता है । ह्य 
(३) आत्मसंवेदन--अर्थात्‌ चित्त और चैतसिक धर्मो का, अर्थात्‌ सुख-दु ख 
आदि का अपने स्वरूप में प्रकट होना। यह आत्म- 
साक्षात्कारि, निविकल्पक तथा अभ्नान्त ज्ञान है। तथा 


(४) थोगिज्ञान॑--प्रमाणो के द्वारा दृप्ट, अर्थात्‌ सदूभूत, अर्थ का चरम 
सीमा तक ज्ञान होना । 


[प्रत्यक्ष प्रमाण का विषय स्वलक्षण' है, अर्थात्‌ जिस विषय के सान्निष्य एव 
असान्निध्य से ज्ञान के प्रतिभास में भेद हो, वही स्वलक्षण” है और वही प्रत्यक्ष 
का विपय है। वही परमार्थ सत्‌' है, क्योकि उसी के द्वारा 


प्रत्यक्ष का विषय वस्तु में अर्थ-क्रिया की साम्थ्य है। 


अनुमान के भेद--अनुसान दो प्रकार का है--स्वार्थ तथा परार्थ। स्वार्थानु- 
तान में लिंग (हेतु) अनुमेय' मे रहता है (जेसे--पर्वत मे वक्धि है! इस अनुमान- 
वाक्य में वह्ति' अनुभेय है), सपक्ष मे रहता है (रसोई घर' सपक्ष है) और विपक्ष 
मे नही रहता है (जलाशय' विपक्ष है) | हेतु के इन तीनो बातो को ध्यान में 
रखकर जो ज्ञान प्राप्त किया जाय वह स्वार्थानुमान कहा जाता है। इसी छिए धर्म- 
कीति ने कहा है--- 
द वतत्र स्वार्थ त्रिरुपाल्लिड्भायनुमेये ज्ञानं तदनुमानम्‌'' 
अर्थाः अनमेय में त्रिरूप लिग से जो ज्ञान उत्पन्न होता है, उसे स्वार्थानुसान' कहते 
हु। ध्यान में रखना चाहिए कि ज्ञान' को स्वार्थानुमान”' और कथन को परा- 
र्थानुमान' कहा गया है। परार्थानुमान मे वाक्यों के, अर्थात्‌ अवयवो के, द्वारा दुसरों 
को अप्रत्यक्ष वस्तु का ज्ञान कराया जाता है। अर्थात्‌ त्रिरूपलिद्ध का कहना! 
परार्थानुमात है, जैसा धर्मकीति ने कहा है-- 


“आ्रिरूपलिड्भ एयादनं परार्थानुमानम्‌ 





: न्यायबिन्दु, द्वितीय परिच्छेद, ३॥ 
* स्यायबिन्दु, तृतीय परिच्छेद, १॥ 


श्प्ट भारतीय दशेव 
वचनो के द्वारा त्रिरूपलिड्भर' के कथन को परार्थातुमान कहते हे। ये तीनों 
रूप ये हें-- ह 


अनुपलब्धि: स्वभावकायें च 


(१) अनुपलब्धि--किसी वस्तु का मिलना उपलब्धि और न मिलना 
अनुपलब्धि' है। जेसे-- 
किसी एक विशेष स्थान में घट नही है, क्योकि घट के उपलब्वि- 
लक्षण-प्राप्त' होने पर भी उस की वहाँ अनुपलब्धि' हैं। यहाँ 
अनुपरूब्धि' हेतु के कथन के द्वारा अनुमान किया गया है। 
(२) स्वभाव--जों पदार्थ अपने हेतु की अपेक्षा कर ही विद्यमान होता है 
और हेतुसत्ता से भिन्न अन्य किसी हेतु की अपेक्षा नहीं रखता, वह 
'स्वसत्तामात्रभावी' साध्य है। उस ्वसत्तामात्रभावी' साध्य में जो 
हेतु है, वही स्वभाव-हेत कहा जाता है। जैसा घर्मकीति ने कहा है-- 


स्वभाव: स्वसत्तामात्रभाविनि साध्यधमें हेतु: 


का 


जैसे--- 
यह वृक्ष है, 
क्योकि यह शिशपा (शीशम) है । 
यहाँ 'शिक्षपा' होने के ही कारण यह वृक्ष' है। 
(३) कार्य--( साध्य” के) कार्य को देख कर उस साध्य की उपलब्धि का. 
अनुमान करना । जैसे-- कर 
यहाँ अग्नि है, 
क्योकि यहाँ घ॒ुआँ है । 


पड 


डी 


यहाँ धुआँ कार्य है। इस से अग्निरूप साध्य का अनुमान होता है। 
* ज्यायबिच्दु, द्वितीय परिच्छेद । 


: स्वभाव से ही कहीं पर घट की विद्यमानता है। अर्थात्‌ कहीं एक विशेष स्थान 


में घट का रहना स्वभाव से ही निश्चित है, अन्य किसी कारण से नहों। 
अतएवं उपलब्धि घट का एक स्वाभाविक हरूक्षण हुआ, अर्थात्‌ चर 
“उपरूब्धि-लक्षण-प्राप्त' है। 


* न्यायबिन्दु, तृतीय परिच्छेद । 


यौठ-वर्शान १५९ 


इन तीनो प्रकार के हेतुओं में स्वभाव और कार्य वस्तु के साथन हे, अर्थात “वस्तु 
#छी उपस्थिति को बताते हें और अनुपलब्धि' प्रतिपेष का निरूपण करती है ।' 
स्वभाव से प्रतिबद्ध होने पर हो सावन-रूप अर्थ साध्य-रूप अर्थ का निरूपण 
करता हैं। अतएद इन तीनो के अतिरिक्त साध्य को सिद्ध करने वाला हेतु नही है । 
वरार्थानुमानं के दो भेद हे--साधर्म्यवत्‌' और वैवर्म्यवत्‌' | इन दोनो के 
अर्थ में कोई भेद नही है, भेद है केवल प्रयोग में । 
'हेतवाभास' 
हू ऊपर कहा गया है कि हेतु' में पक्षवर्मत्व आदि तीन बाते रहनी चाहिए। 
अतएव हेतु के इन तीनो रूपो में किसी प्रकार से विधटन या सन्देह होने पर वह हिलु 
हेत्वाभास कहा जाता है और उससे अनुमेय” की सिद्धि नही होती ।' 
हेत्वाभास के भेद--वौद्ध-मत में तीन प्रकार के हेत्वाभास' होते हे--असिद्ध', 
(विरदध' तया 'अनेकान्तिका | 

(१) असिद्ध--अ्रतिपाद्य तया प्रतिपादक में से धर्मीसम्बन्धी एक रूप (पक्ष- 
घर्मत्व) के असिद्ध होने से अथवा उस में सन्देह उत्पन्न होने से, असिद्ध 
नाम का हेत्वाभासा कहा जाता है। जैसे-- 

शब्द अनित्य है, 
क्योकि वह चाक्षुप है। 
यहाँ चाक्षुपत्व' हेतु असिद्ध' है। 

(२) विरुद्ध--दो रूपो के, अर्थात्‌ सपक्ष' मे सत्त्व के और विपक्ष' मे असत्त्व 
के, विपरीत सिद्ध हो जाने पर विरुद्ध/ नाम का हेत्वाभास' होता 
है। जैसे--- 

शब्द नित्य है, 
क्योकि शब्द में कृतकत्व है। 


'क्ृतकत्वः और “नित्यत्व', ये परस्पर विरुद्ध हे क्योकि 'कृतकत्व' अनित्य 
में रहता है । 





* न्यायबिन्दु, तृतीय परिच्छेद ॥ प 
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(३) अनैकान्तिक--एक रूप के विपक्ष में असत्त्व की असिद्धि होने से 
'अनैकान्तिक' हेत्वाभास होता है। जैसे-- 
शब्द अनित्य है, 
क्योकि वह प्रमेय हैं। 


यहाँ प्रमेयत्व' रूप हेतु 'सपक्ष', अर्थात्‌ अनित्य एवं विपक्ष अर्थात्‌ नित्य दोनों 
में रहता है। इसलिए यह अनेकान्ति्का हेल्वाभाव है। 


इन तीनो हेत्वाभासो के भी अनेक प्रभेद हे। भ्रन्थ के विस्तार के भय से ये _ 
भेद और प्रभेद यहाँ छोड दिये गये हे। 


अनुभव 


वेभाषिक-मत में अनुभव दो प्रकार के हे---ग्रहण' तथा 'अध्यवसाय । ज्ञान 
की प्रथम अवस्था मे इन्द्रियो के द्वारा निराकार रूप मे जो भान होता है, उसे ग्रहण 
कहते हे। इसे हम 'निविकल्पक' ज्ञान के समान कह सकते 
हें। वही ज्ञान जब साकार रूप में भाव होता है, तब उसे अध्य- 
बसाया कहते हे। इस को 'सविकल्पक' ज्ञान कह सकते हें । 


ज्ञान की प्रक्रिया के सम्बन्ध मे यह जानना चाहिए कि इन्द्रियाँ बाह्य जगत्‌ 
के साथ सम्पर्क में आकर उससे एक प्रकार के संस्कार को ग्रहण करती हे। उन 
सस्कारो के साथ वे चित्त को प्रवुद्ध कर उसमें चेतन्य की अभि- 

व्यक्ति करा देती हे। इसके बाद चित्त' से विभिन्न ज्ञानो का ऐ: 


अनुभव के भेद 


ज्ञान की प्रक्रिया 


उदय होता है। 
इन्द्रियां जड़ है । चक्षु, मनस्‌ तथा श्रोत्र दूर से ही अपने-अपने विषयो का ज्ञान 
प्राप्त करते हें। विषय के साथ बाह्य सम्बन्ध इनमे नहीं देख पडता, किन्तु अन्य 
इच्चियो का इन्द्रियो को ज्ञान की उत्पत्ति के लिए अपने-अपने विषय के साथ 
मलिक सयुक्त होना आवश्यक है। ये सभी इन्द्रियाँ अपने-अपने 
विषयो का आश्रय हे (आश्रयद्चक्षुरादय.) | यही कारण है 
कि इन्द्रियो के दोष से ज्ञान में भी भेद होता है। 
गेचन । कु 
वेभाषिक-मर्ता की प्रथम उल्लेख करने की युक्ति है कि हम सभी ससारी 
जीव हू। ससार में आते ही हमे सबसे पहले तो बाह्य जगत्‌ का ही दर्शन होता है। 


बोद्द-दनत ' |. शृदृृ 


उसे हम स्थिर वस्तुरुप में देखते हे। साधारण तौर पर उसकी सत्ता को कभी 
शेटस्तीकार नहीं कर सकते। संसार की सभी वबस्तुएँ प्रत्यक्ष के विषय हें। हाँ 
उन वस्तुओं को परिवर्तेनगील भी हम देखते है । साथ ही साथ हम अपने मन में 
भी स्व॒तस्त्र सूप से भावों का उदय और विलय भी देखते हे। उनकी सत्ता बाह्य 
जगत्‌ से निरपेक्ष है, अर्थात्‌ वाह्य और अन्तर्जंगत्‌ की दोनो सत्ताएँ परस्पर निरपेक्ष 
रूप से जीव के सामने प्रथम उपस्थित होती हैँ । अतएवं इनका तिरस्कार करने में 
हमे कोई युवित नहीं देख पडती हे । वैभाषिक-मत में इन दोनो सत्ताओं का समान 
रूप से विचार होता है। इसके पश्चात क्रमश. इन सत्ताओ के स्वरूप पर विशेष 
अविचार करने के अनन्तर इनके अन्य धर्मो का भी ज्ञान होता है और साधक एक स्तर 
से दूसरे स्तर मे परम तत्त्व की खोज मे प्रवेश करता है। अन्ततोगत्वा शून्य तत्त्व 


में इसी क्रम से सावक पहुँचता है। 


२. सौच्रान्तिक-मत 
उपर्युक्त बातों को ध्यान मे रखकर जब साधक अन्तर्जंगत्‌ की ओर ध्याव ले 
जाता है, तो उसे चित्त और चैत्तिक विषयो में विशेष आनन्द मिलता है। उन धर्मों के 
सम्बन्ध में विशेष अनुभव प्राप्त करने से यह भान होने रूगता है कि वास्तविक तत्त्व 
नर से चित्त का, वाह्म-जगत्‌ की अपेक्षा, विशेष सम्बन्ध है। अत- 
अन्तर्जयत्‌ में वेद एवं साधक अन्‍न्तर्जंगत्‌ का पक्षपाती हो जाता है। परन्तु साधक 
ज्ञान के इतने ऊँचे स्तर तक नही पहुँच सका है, जिसके कारण वह बाह्य जगत से अपना 
सम्बन्ध सर्वथा छडा सके | अविद्या के प्रभाव से अभी भी उसे जगत की सत्ता मे विश्वास 
4 है। परन्तु धीरे-धीरे वह यह समझने छूगता है कि अन्तर्जंगत्‌ की सत्ता स्वतन्त्र है 
और वाह्य जगत्‌ की सत्ता चित्त मे उत्पन्न होने वाले धर्मो के ऊपर निर्भर है। इस प्रकार 
साधक बाह्य जगत्‌ से क्रमण अन्तर्जंगत्‌ में प्रवेश करने रूगता है। यह अवस्था 
वैभाषिक की अवस्था से सूक्ष्म है। इसी स्थिति का विचार हमे 'सोन्नान्तिक-सत' में 
देख पडता है। 
पूर्व में सौत्रान्तिक लोग वभापिको के साथ-साथ स्थविरवाद सम्प्रदाय के 
अन्तर्गत थे, किन्तु दृष्टिकोण के भेद के कारण पश्चात्‌ ये लोग एक दूसरे से पृथक हो 
गये । कहा जाता है कि सौत्रान्तिको को विश्वास हो गया कि बुद्ध के साक्षात्‌ उपदेश 
'>सुत्तपिटक' में हे। अतएवं ये लोग 'सुत्तपिटक' के अनुगामी हो गये और तदनुकूल 
अपना ताम भी रख लिया। अभिषम्मपिटका तथा विभाषा' में इन लोगो को 
श्रद्धा नही रही | 


भा० द० ११ 
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इस मत का साहित्य बहुत ही अल्प मिलता है। हुएनसाग ने कुमाररात को 
इस मत का आदि प्रवर्तक माना है। कुमारलात के शिष्य श्रीछाभ थे। घम्मत्रातु( , 
बुद्धदेब तथा यश्योमित्र इस मत के समर्थक आचार्य हुए है। 
सौत्रान्तिक-मत उनमें से ग्शोमिनत्र की लिखी हुई अभिघर्मकोश की 'स्फूटार्था' 
के आचार्य थाम की बहुत विस्तृत व्याख्या मिलती है। सीत्रान्तिक मत का 
कोई स्वतन्त्र ग्रन्थ नही मिलता । सर्वसिद्धान्तसग्रह आदि अच्य ग्रन्यों में वाह्यार्थ 
की अनुमेयता' के सम्बन्ध मे इनके मत का उल्लेख है। उसके आधार पर निम्न- 
लिखित सिद्धान्तो का उल्लेख किया जा सकता है। 
तत्त्वविचार जुः 
सौत्रान्तिकों का कहना है कि “निर्वाण असस्क्ृत घर्म नही हो सकता, क्योकि 
यह मग्ग के द्वारा उत्पन्न होता है और यह असत्‌ है, अर्थात्‌ यह क्लेशों का अभाव- 
वो फ क स्वरूप तथा कषायो का नाशस्वरूप है। दीपक के निर्वाण के 
समान ही यह भी ननिर्याण है। इस अवस्था में धर्मों का 
अनुत्पाद रहता है। इस पद पर पहुँच कर साधक उस 
आश्रय की प्राप्ति करता है जिसमें न कोई क्लेश हो और न कोई नवीन धर्म की 
प्राप्ति ही हो । 
इनका कहना है कि उत्पन्न होने के पूर्व तथा विनाश होने के पश्चात 'दाम्द! 
की स्थिति नहीं होती, इसलिए यह अनित्य है। हु 


स्वभावत. सत्ता को रखने वाले दो वस्तुओ में कार्य-क्ारणभाव' ये लोग नही 
मानते । है 
'बत्तेसान! काल के अतिरिक्त 'भूत' और “भविष्यत्‌' कार को ये छोग नही 
मानते । 

इनका कहना है कि दीपक के समान 'ज्ञान'! अपने को आप ही प्रकाशित करता 
है। यह अपने प्रामाण्य के लिए किसी अन्य की अपेक्षा 


० ९ ५ 
प्रामाण्यवादी' है | । नही रखता। ये स्वतः 
इनके मत में परमाणु! निरवयव 
पर भी ये परस्पर संयुक्त नही होते 
इनमे अथुत्व” ही रहता है। 
जहा कतकलससिवकनलनन सतत 5 


: #निविषयां चित्सन्तात सौतआन्तिका मुक्तिमाहु:” पदार्थथर्मसंग्रहसेतु, कल 
मिश्र-रचित, पृ० २६ 


होते हे। अतएवं इनके एकत्र संघटित होने 
और न इनका परिमाण ही बढता है, प्रत्युत 


बे 
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किसी वस्तु का नाश किसी कारण से नही होता । वह वस्तु स्वत, विनाश को 
आप्त कर लेती है। 

वभाषिको की तरह ये प्रतिसख्यानिरोध' तथा अप्रतिसख्यानिरोध' से विशेष 
अन्तर नही मानते । इनका कहना हे कि प्रतिसख्यानिरोध' मे प्रज्ञा के उदय होने से 
भविष्य में उस साधक को कोई भी क्लेश नही होगा । क्लेशो का नाश हो जायगा । 
'अप्रतिसल्यानिरोव' का अभिप्राय है कि क्लेशो का नाश होने पर पुन' दु ख की आत्य- 
न्तिक निवृत्ति हो जायगी और भवचक्र से वह साधक मुक्त हो जायगा । 


ट 


[ सहायाच-सम्श्रदाय 


१. योगाचार या विज्ञानवाद 


विज्ञानवादियों के दाशनिक स्वरूप का साधारण परिचय पहले ही दे दिया गया 
है। सौन्ान्तिक-मत में स्थिति को प्राप्त कर साधक पुन जब विचार करता है, तो 
उसे यह स्पप्ट मालूम होता है कि वास्तव में संसार की सभी वस्तुएँ केवल जश्ञान' की 
ही आकार है। जिस प्रकार की भावना चित्त में उदित होती है, वही एक आकार 
धारण कर वाह्म जगत्‌ मे देख पड़ती है। बाह्य जगत्‌ है या नही, इस का भी प्रमाण 
तो 'नान' ही है। ये सभी आकार चित्त के धर्म हें । ये अनन्त है और क्षणिक होते 
हुए भी प्रत्येक अपनी स्वतन्त्र सत्ता रखता है। यह तो अविद्या का प्रभाव है कि 
ये चेत्तचर्म भिन्न-भिन्न रूप घारण करते हे ।' ये सब स्वप्रकाश और निरवयव हे । 
“इस प्रकार बाह्य अर्थों की सत्ता का निराकरण कर एकमात्र चैत्तधर्मो' का अव- 
लम्बन कर विज्ञानवादी अपने सिद्धान्तो का प्रचार करते हे । 
यह मत योगाचार के नाम से भी प्रसिद्ध है। योगाचार' शब्द का वास्तविक 
अर्थ माल्म नही है। योगसिद्धि के लिए साधक को जिन आचरणों की अपेक्षा होती 
है, उन्ही की अपेक्षा परम तत्त्व की प्राप्ति के लिए भी होती है । वस्तुतः आध्यात्मिक 
विचार का तो विज्ञानवाद' में ही अन्त हो जाता है। शून्यवाद' में तो सभी पदार्थों 
के अलक्षण, अनिर्वेचनीय, नि स्वभाव शून्य'ं में विलीन होने के कारण उनका विचार 
तो हो नही सकता । अतएव योग की प्रक्रियाओ का अनुसरण करना इसी विज्ञान- 
वाद' के लिए विशेष उपयक्त है। सम्भव है, इसी प्रकार के अर्थ को प्रकट करने के 





* लंकावतारसत्र, ३-४० । 


बल 


श्द्द्ड भारतीय दर्शन 


लिए इस मत का ताम योगाचार' भी पडा हो । इसके समर्थन मे यह भी कहा जा 
सकता है कि मित्रेयराथ' इस मत के आदि प्रवर्तक थे। वे स्वय बहुत बड़े योगी बे > 
और उन्होने विज्ञान के स्वरूप को साक्षात्कार करने के लिए यौगिक प्रक्रिया का ही 
अनुसरण किया था। हो सकता है, इसी से यह वाम पडा हो । 


साहित्य 


मैत्रेयनाथ इस मत के आदि प्रवर्तक थे। इन्होने कई ग्रन्थ लिखे, किन्तु वे 
उपलब्ध नही हें। उनके कुछ ग्रन्थों के नाम हे--महायान-सृन्नालकार', वमपम ता 
विभग', मध्यास्तविभग”, 'महायान-उत्तरतन्त्र, अभिसमयालंकारकारिका' तथा” 
योगाचारभूमिशास्त्र' । 

असंग--वसुबन्धु के वड़े भाई थे। कहा जाता है कि मैत्रेयनाथ ने ही इन्हें 
इस मत की शिक्षा दी। ये बड़े भारी विद्वान थे। पञ्चभूमि', अभिधर्मसमुच्चय', 
'महायानसंग्रह', प्रकरण-आयंवाचा', सगरीतिशास्त्र'', वज्रच्छेदिका', आदि इनके 
अनेक ग्रन्थ हें । 

वसुबन्धु अपने भाई असंग के प्रभाव से जीवन के अन्तिम दिनों में विज्ञानवादी 
हुए और “विज्ञप्तिमात्रतासिद्धि (प्रसिद्ध विशतिका' तथा त्रिंशतिका') नाम का 
ग्रन्थ लिखा । लकावतारसूत्र' भी इसी मत का एक प्रसिद्ध ग्रन्थ है। इनके अति- 
रिक्त स्थिरसति, विडनाग और घर्मकीति भी योगाचार के पोषक मिने जाते हे । 


विज्ञानवाद के सिद्धान्त डे 


वस्तुत' विचार करने से यह स्पष्ट मालूम होता है कि भारतीय दर्शनशञास्त्र में 

अपने दृष्टिकोण से चित्त' को परम तत्त्व कहने वाला एक मात्र मत है विज्ञान- 
वाद का। यही बात लकावतारसूत्र' में कही गयी है--'चित्त' की ही प्रवत्ति तथा मक्ति 
होती है। चित्त ही उत्पन्न होता है और 'चित्त' का ही निरोध होता है। यही एक 
माज तत्त्व है। अन्य सभी वस्तुएँ एक मात्र चित्त! की ही विकल्प हैं। विज्ञान के 
लिए भी यही चित्त ज्ञाता, ज्ञान तथा ज्ञेय-रूप में उपस्थित रहता है। अविद्या के 
कारण ये भिन्न मालूम होते हे । न 

'विजान' के अनेक भेद हे, किन्तु मुख्य रूप मे दो ही हे--- 

(१) भरवृत्तिविज्ञान तथा (२) आलयविज्ञान । | 


बौद्ध-दर्शन श्द्५ 


#्कत 


आलूयविज्ञान को केवरू चित्त' भी कहते हे, क्योकि विज्ञानवाद में चित्त 
& “व्द से प्रधानतया आलयविज्ञान' का ही ग्रहण होता है। तथागतगर्भ भी इसे 
कु कहते हे । आलय' का अर्थ है 'घर', अर्थात्‌ चित्त'। इसमें जीव 
आालयविज्ञान के कायिक, वाचिक तथा मानसिक सभी विज्ञानों के वासनारूप 
बीज एकत्रित रहते है । ये वीज आलयविज्ञान -हूप चित्त” से इकट्ठे किये 
जाते है और ये श्ञान्त भाव से आलय मे पडे रहते हे एव समय आने पर व्यवहार- 
रूप में जगत में प्रकट होते हे । पुत इसी में उतका लय भी हो जाता है। 
एक प्रकार से यही आलयवित्नान व्यावहारिक जीवात्मा' है। इसकी सनन्‍्तति 
कह लोक और परलोकगामिनी होती है। इसी में सभी ज्ञान होते हे । 
इस मत में सभी वस्तुएँ क्षणिक हें । अतएव आलयविज्ञान' भी क्षणिक विज्ञानो 
की सन्तति मात्र है। प्रतिक्षण यह परिवर्तित होता रहता है। इसमे शुभ तथा 
अशुभ सभी वासनाएँ रहती है। इन वासनाओ के साथ-साथ इस आलूय' में सात 
और भी विज्ञान! हे, जेसे--चक्षुविज्ञान, श्रोत्रविज्ञान', धारणविज्ञान', 'रसना- 
विज्ञान, कायविज्ञान', मनोविज्ञान! तथा 'क्लिष्टमनोविज्ञान! । इन सब में मनोविज्ञान 
आलहलय के साथ स्देव कार्य मे लगा रहता है और साथ ही साथ अन्य छ विज्ञान भी 
कार्य में लगे रहते हे । व्यवहार में आने वाले ये सात विज्ञान प्रवृत्तिविज्ञान! कहलाते 
हैं। ये आलयविज्ञान' से ही उत्पन्न होते हें और उसी में लीन 
हो जाते हे। वस्तुत प्रवृत्तिविज्ञान' आलयविज्ञान' पर ही 
निर्भर है। ये सभी क्षणिक हे और परिवततनशील हे । 
विज्ञानवादी योगज प्रत्यक्ष को एक पृथक्‌ प्रमाण मानते भी हे और नही भी । 
इनका कहना है कि अति सूक्ष्म वस्तुओ का यथार्थ ज्ञान देने, वाली यह एक विचित्र 
, शविति मात्र है ( अप्रमेयवस्तुनामविपरीतदृष्टिः) । यह कोई घिन्न प्रमाण नही है । 
ये लोग भी व्यवहार के लिए दो प्रकार के ज्ञान' मानते हे--- ग्रहण” तथा अध्य- 
वसाय । इसी को साक्षात्कारि प्रभा” तथा परोक्ष ज्ञान या प्रत्यक्ष तथा अनुमान 
भी कहते है । 
ये मत को एक पृथक्‌ 'इन्द्रियः नही मानते । वह भी तो विज्ञानो की एक सन्तति 
ही है। इस सन्तति मे पूर्व-पूर्व क्षण उत्तर-उत्तर क्षणो का कारण (उपादान) है।' 
ये लोग व्यवहारदशा मे परत प्रामाण्यवादी' हे। 
... /त्तवृत्तिनिरोधो मुक्तिरिति योगाचारः पदार्थधर्मंसंग्रहसेतु, पृ० २६ 
२ बाचस्पति मिश्र--न्यायकणिका, पु० १२०, पण्डित संस्करण। 


प्रवृत्तिविज्ञान 


१६६ भारतोय दर्शन 
माध्यमिक या शून्यवाद 


बौद्ध-दर्शन 'माष्यमिक-सत' में अपने चरम लक्ष्य की प्राप्ति करता है। निर्वाणर 
के वास्तविक स्वरूप का ज्ञान हमे इसी स्तर पर पहुँचने से होता हैं। यही परम 
शान्ति मिलती है तथा दुख की आत्यन्तिकी निवृत्ति होती है । 
बुद्ध के उपदेश का परम लक्ष्य इसी स्तर की प्राप्ति रही है । 


जिस विज्ञानमय जगत्‌ का प्रतिपादन योगाचार ने किया था उसका भी यही 
अन्त हो जाता है। तत्त्वदृष्टि से न तो बाह्य सत्ता है और न अन्त.सत्ता ही है। 
सभी शन्य के गर्भ में विलीन हो जाते हे । यह न सत्‌ है और न सत्‌ से विरक्षण है। 
वस्तुत, यह 'अलक्षण' है। विज्ञानवाद यद्यपि एकमात्र चित्ता को ही परम तत्त्व 
मानता है, तथापि विचार करने से यह स्पष्ट है कि यह द्वैत का प्रतिपादन करता है । 
(चित्तसन्तति' या 'विज्ञानसन्तति' एक नहीं है। यह अनन्त है। अभेद का स्वरूप 
विज्ञानवाद मे तत्त्वदृष्टि से नही मिलता और जब तक अद्वेत-तत्त्व की प्राप्ति नही 


होती, तव तक साधक की जिज्ञासा की निवृत्ति नही हो सकती और न कोई दहोन- 
शास्त्र के अन्तिम स्तर तक पहुँच ही सकता है। 


यह अद्वैत-तत्त्व 'शूल्यवाद' में प्रतिपादित किया गया है | इस मत में 'शून्य' ही 
एकमात्र तत्त्व है। इसी के सम्बन्ध में नाग्रार्जज ने कहा है-- 


घ्वरूप 


न सन्नासत्ष सदसन्न चाप्यनुभयात्मकम्‌ १ 
चतुष्कीटिविनिर्मुक्त त्त्वं साध्यमिका विदुः ४४६ 


न सत्‌ है, न असत्‌ है, न सत्‌ और असत्‌ दोनो हे, न दोनो से भिन्न ही है। इस 
प्रकार इत चारो सम्भावित कोटियो से विरक्षण ही एक तत्त्व है, जिसे माध्यमिकों 
ने अपना परम्न तत्त्व कहा है। इसीलिए तो इस तत्त्व को 'अलक्षण” कहा है। 

नागार्जुन, ने इसी 'शून्यता' को 'प्रतीत्यसमुत्पाद' भी कहा है-- 


यः प्रतीत्यसमृत्पादः शून्यतां त॑ प्रचक्ष्महे । 
सा भ्रश्नप्तिस्पादाय प्रतिपत्‌ सेब सध्यमाओओंँ 





* आाष्यसिक-कारिका, १-७। ] 
“ साध्यसिक-कारिका, २४-१८१ 


बौद्ध-दर्शन १६७ 


। वृद्ध न अपने जीवन में सध्यम मार्ग! का अनुसरण किया था, न तो वे तपस्वी 
अुटी कर जंगल में ही अपने जीवन का अन्त करना चाहते थे और न संसारी हो कर ही 
॥॒ की की रहना पसन्द करते थे। उन्होने ज्ञान प्राप्त कर संसार के 
हे लोगो के कल्याण के लिए अपना जीवन लगाया। इसी लिए 
की उदय अध्यम मार्ग! का अनुसरण करना उन्होने अपने जीवन का चरम 
लक्ष्य वनाया । अतएवं इस मत की साध्यमिक नाम से लोगो ने प्रसिद्धि की । 
शून्यवाद में बुद्ध के द्वारा कहे गये चरम लक्ष्य की प्राप्ति होती है। शून्य” को ही 
इस मत में परम तत्त्व माना गया है, इसलिए इसे 'शून्यवाद' भी कहते हे । 
इन लोगो का कहना है कि स्वलक्षण' ही वास्तविक तत्त्व” है। इसलिए जो 
किसी उपादान से उत्पन्न होता है, वह दूसरे पर निर्भर रहता है। उसमे स्वलूक्षण” 
नही है । अतएव एक प्रकार से वह उत्पत्ति” उत्पत्ति ही नही है, अर्थात्‌ वह शून्य! 
है ।' इसी लिए उपर्यूक्त कारिका मे नागार्जुन ने शून्यवाद' को प्रतीत्यसमुत्पाद' 


कहा है | 
साहित्य 


नागार्जुन--इसमें कोई सन्देह नहीं कि इस मत के आधार पर अनेक ग्रन्ध 
सस्क्ृत में लिखें गये, किन्तु वे उपलब्ध नहीं हे। नागाजुन इस मत के प्रधान 
सस्थापक थे। यह ईसा के बाद दूसरी सदी में उत्पन्न हुए थे। माध्यमिक-कारिका', 
'युक्तिषष्टिका', शृन्यतासप्तति', विग्रहव्यावर्तनी', प्रज्ापारमिता-झास्त्रर आदि अनेक 
!भ्रन्थ इन्हों ने लिखे हे । 

आरयदेव---इनके पश्चात्‌ आर्यदेव” हुए। इनके ग्रन्थो मे चतु शतक का नाम 
उल्लेखनीय है। बुद्धपालित (५वी सदी) ने भी बहुत-से ग्रन्थ लिखे। 


चघन्द्रकीति---छठी सदी में चन्द्रकीति' हुए। माध्यमिकावतार', प्रसन्नपदा', 
तु शतक-व्याख्या', आदि इनके प्रसिद्ध ग्रन्थ हे । 

शान्तिदेव--शान्तिदेव (७वी सदी) ने शिक्षासमुच्च्य, सूच्रसमुच्चय', 
बोधिचर्यावतार', आदि ग्रन्थो की रचना की। इनमें अन्तिम ग्रन्थ बहुत ही 


#उपादेय है । 
£* #य; प्रत्यवाधीनः स शून्य उकतः “--साध्यमिक-कारिका, २४॥ 


१६८ भारतीय दर्शन 


किक. ्ध है हि ५ 
शान्तरक्षित--शान्तरक्षित ने ७वी सदी में तत्त्वसग्रह तथा माव्यम्रक्ना 
लकारकारिका' लिखा। ये ग्रन्थ बहुत ही *उपादेय हं। 


शुन्यवाद के सिद्धान्त 


अन्य दर्शनों की तरह शून्यवाद मे भी दो 'सत्ता' मानी जाती है--सवृति-सत्य' 
तथा परमार्थ-सत्य' ।' कैसे भी अद्वगेतवादी हो, यदि ससार में उन्हें रहना है, शरीर 
घारण करना है और ससार की वस्तुओ से व्यवहार चलाना 
दो प्रकार का सत्य १, ते उन्हे व्यावहारिक सत्ता' या 'लोकसत्य' या सबृति-सत्म 
मानना ही पड़ेगा। 4 
'संवृति-सत्य' पारमार्थिक-स्वरूप का आवरण करने वाला है । इसी को अविद्या, 
मोह, विपर्यास आदि भी कहते हे। सवृति' दूसरे पर निर्भर 
रहती है (प्रतीत्यसमुत्पन्नवस्तुरूप) और ऐसी वस्तु तुच्छ होती 
है । यह सवृति' दो प्रकार की है--तथ्यसवृति' या 'लोकसवृति' एवं 'मिथ्यासवृति'। 
तथ्यसंवृत्ति--जो वस्तु या घटना किसी कारण से उत्पन्न होती है तथा जिसे 
सत्य मानकर ससार के सभी लोगो के द्वारा सभी व्यवहार होते 
है, उसे 'लोकसंवृति' कहते हे, अर्थात्‌ जहाँ तक संसार के 
व्यवहारों का सम्बन्ध हैं, घटना को सत्य मान कर ही व्यवहार 
होता हैं। अतएवं एक प्रकार से यह भी लोक में 'सत्य' है। 
सिथ्यासंवृति---जों घटना किसी कारण से उत्पन्न होती हैं, किन्तु" उसे स १८4 
लोग सत्य नही मानते, उससे सभी व्यवहार नहीं चलाते, 
उसे 'सिथ्यासंवर्ति कहते हे । 
नागार्जुन ने 'परमार्थ-सत्य' को निर्वाण' के समान कहा है। यह सत्य सभी 
धर्मों से रहित है तथा 3 है। इसी को 'शून्यता', 'तथ्ता', 'भूतकोटि', 
« चर्मधातु', भी कहते है। | वस्तुतः 
परमारय-सत्प..रपार्त्म है।* यह नाम-रुप से हज मी 
रहित है। यह काय, वाक्‌ तथा मनस के द्वारा अगोचर है, अतएव शब्दो के द्वारा 


संवत्ति-सत्य 


* साध्यमिककारिका, २४-१४; बोधिचर्यावतार, ९-२। ञ 
* बोधिचर्यावतारपण्जिका, पृष्ठ ३५४। 


्् 


बौद्ध-दर्शन * १६९ 


इस सत्य का निरूपण नहीं किया जा सकता ।' यह अज्ञेय, अदेशित, यावदक्रिय, 


औलदि के नाम से कहा जाता है, परन्तु है यह अनिवंचनीय | स्वानुभूति के द्वारा 


ि 


। 


इसका अनुभव ज्ञानियो को होता है। 
संवृतिसत्य की जावश्यकता--उपर्युक्त बातों से यह स्पष्ट है कि 'संवृतिसत्य 
तुच्छ है, फिर इसे किसी प्रकार स्वीकार करने की आवश्यकता ही क्‍या है? 
इसके उत्तर में नागार्जुन ने स्पष्ट कहा है-- 
व्यवहारसनाश्ित्य परसार्थों न देश्यते । 
परमार्यम्रनागम्य निर्वा्ण नाधिगम्यते ॥* 


व्यवहार की सहायता के विना परमार्थ का ज्ञान नहीं हो सकता और परमार्थ 
को विना जाने हुए निर्वाण को नहीं प्राप्त किया जा सकता। 'पारमा्थिक तथ्य' 
अनिर्वंचनीय है, अवाइमनसगोचर है। उसका ज्ञान ससारी वस्तुओ के द्वारा 
ही होता है। असत्य के द्वारा सत्य का एवं माया के द्वारा परम तत्त्व का ज्ञान होता 
है। कहा गया हैं--- 
असत्ये वर्त्मनि स्थित्वा ततः सत्यं समीहते' 

इसलिए सवृतिसत्य' को स्वीकार करना पडता है।' 

समाधि की आवश्यकता--स्वानुभृति के द्वारा ही पारमा्थिक सत्य' का ज्ञान 


हो सकता है। इसके लिए अमर्था, अर्थात्‌ चित्त की एकाग्रता-रूप समाधि, की 
आवज्यकता है। इस समाधि के अभ्यास से प्रज्ञा का उदय होता है, साधक 
प्रमाहित-चित्त होता है और उसी से उसे परम तत्त्व की अनुभूति होती है। 
पमाधि के लिए वराग्य अपेक्षित है एवं दान' शील', क्षान्ति', वीयें, ध्यान' 
तथा प्रज्ञा, इन छ पारमिताओ' का ज्ञान तथा अभ्यास करना चाहिए। इन 
अम्यासो के बिना परम तत्त्व, अर्थात्‌ शून्यता' का ज्ञान नहीं हो सकता। 

इन सभी के लिए मुख्य कतंव्य है--शमथ' की सेवा (तपश्चरण) । उसके 


बिना न तो ज्ञान होगा और न दुख की आत्यन्तिकी निवृत्ति ही होगी। यही 
दान्तिदेव ने कहा है-- 


..._ * बोषिचर्यावतारपडण्जिका, पृष्ठ ३६३, ३६७। 


* म्लाधष्यमिककारिका, २४-१८ । 
३ बधिचर्गरावतारपण्जिका, पु० ३६५; माध्यमिककारिका, २४, १७॥ 


१७० भारतीय वर्शन 


दामथेस विपव्यनासु युवतः फुरुते क्लेशविनागमित्यवेत्य ) 

गसथः प्रथम गवेषणीयः स च लोके निरपेक्षयाभिरत्या ॥' 
दस प्रकार ज्ञान तथा कर्म दोनो के द्वारा शून्य'ं की अनुभूति सावक कर सकता है । 
इनमे भी प्रथम शमथ' का ही अभ्यास करता उचित है, उसके हारा प्रज्ञा का 
उदय होता है। यही बुद्ध का चरम लक्ष्य था। इस विषय को शून्यवाद' में ही 
आकर. लोग अनुभव कर सकते हे । 


भारतीय न्यायशास्त्र की उन्नति वस्तुत. बौद्धों के साथ आस्तिकों के तर्क-वितर्कों का 
कली परिणाम है। प्रमाणभास्त्र के ऊपर इनके ग्रन्य बड़े महत्त्व | / 
का के के है। उनमे से कतिपय आचारयों का नाम तथा उनके ग्रन्थों 
व 


की चर्चा मात्र यहाँ की जाती है, जिस से हमारे पाठकों के मन 
में उसे विशद रूप से जानने की जिज्ञासा उत्पन्न,हो । 


दिल््लाग--प्रमाणसमुच्चय, धर्मकीत्ति--प्रभाणवात्तिक, प्रशाकरमित्र--वर्ततिका- 
लड्भार, ज्ञानश्री--निबन्धसंग्रह, रतनकीति-निवन्धसंग्रह, यामारि--यें आचार्य 
तथा इतके ग्रन्थ बौद्धन्याय के मुख्य ग्रन्थ कहे जाते हे । 


हू से, १५ 


भारतवर्ष में न्‍्यायश्ञास्त्र' का बहुत ऊँचा स्थान है। इसे 'आस्वीक्षिकी' कहते हे । 
उपनिषदों मे वाकोवाक्य' के नाम से इसका उल्लेख है। बुद्ध के उपदेशों को 
सुन कर तरग मे आ कर जब लोग घर-द्वार छोड जगल मे सिक्षु बन कर रहने लगे, 
क्रमश. आवेग के शानन्‍्त होने पर वे छोग अपने पथ से विचलित हो गये । समाज को %: 
छोड कर तपस्या के लिए जगल की शरण ली | वहाँ श्री सफलता न मिली । इतस्तत: न्‍ 


भटकने रंगे। उपहास के भय से समाज में न लौट सके और न कोई सिद्धि ही 
प्राप्त कर सके । समाज में छाने के लिए विद्वानों के प्रयत्न को असत्तक से विफल 
करने में ये लोग परम चतुर थे। सत्तक के द्वारा इनके असत्तकों का खण्डन करने 
के उद्देश्य से तथा साथ-साथ तत्त्वों के यथार्थ स्वरूप के निरूपण के लिए ही उसी समय 
'मोतर्मा ने वर्तेमान न्यायसूत्र” की रचना की। वाद, जप, 'वितण्डा', आदि 
उपायों के द्वारा बौद्धो के विचारो का खण्डन होने रगा। उसी समय से बौद्ध 
तथा आस्तिको में तर्क के आघार पर शास्त्रविचार आरम्भ हुआ । 





* जोधिचर्यावतार, ८-४। 
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यह तकं-वितर्क-परम्परा दसवी सदी तक निरवच्छिन्न चली आयी । इसमे भाग 
औठेने वाले बौद्ध विद्वान नागार्जुन, असग, दिद्नाग, धर्मकीति, धर्मोत्तर, शान्तरक्षित, 
कमलशील, रत्नकीति, रत्नाकर, आदि बहुत प्रसिद्ध हे। इनके ग्रन्थ भारतीय 
त्कंशास्त्र के सुदृढ़ स्तम्भ है। इनको पढ कर बौद्धों के ठोस पाण्डित्य का परिचय 
हमें मिलता है। खेद है कि उनकी साम्प्रदायिकता के साथ-साथ उनका पाण्डित्य 
भी भारत से लुप्त हो गया । परच्तु ध्यान मे रखने की आवश्यकता है कि बाद के 
दर्शनशास्त्रों के अध्ययन से हमे यह स्पष्ट मालम होता है कि बौद्ध और बौद्धेतर की 
ताकिक-विचार-घारा ने भारतीय आध्यात्मिक चिन्तन को वहा कर काल के अनन्त 
आओर अगाघ गर्भ में सदा के लिए डुबो दिया । विद्वानों की दृष्टि शुष्क ताकिक दृष्टि 
हो गयी, परस्पर खण्डन-मण्डन मे ही उनकी समस्त मानसिक शक्ति लग गयी, तत्त्व- 
विचार गौण हो गया, शान्तिप्रिय भारतीयो की दृष्टि सदा के लिए बहिर्मुखी हो गयी 
और एक प्रकार से अश्ान्ति का राज्य स्थापित हो गया । व्यक्तिगत रूप में आध्यात्मिक 
विचार तो सर्देव रहा है, किन्तु अधिकाश लोगो की प्रवृत्ति अन्तर्मुखी न हो सकी । 
भारतवर्ष मे शान्ति की घारा पुन. न वह सकी। 


आलोचन 


उपर्युक्त बातो का मनन करने से यह कहा जा सकता है कि वस्तुतः बौद्ध-दर्शन 
उसी तत्त्व का निरूपण करता है जिसे हम आस्तिक दर्शनों 
आस्तिक तथा बौद्ध- # पाते हैं। भेद है--केवछ उसके विशेष विवरण में । 


<€ देशनों सें समता उद्देश्य भी तो दार्शनिक विचारों का एक ही है--ढुःख को 


आत्यन्तिकी निवृत्ति 

दार्शनिक परम तत्त्व की खोज के लिए भी जिज्ञासा दुख के अनुभव से ही 
आरम्भ होती है और दुख की आत्यन्तिक निवृत्ति के साथ-साथ उस जिज्ञासा की 
निवृत्ति भी होती हैं। इन वातों मे किसी मत में कोई भी भेद नही मालूम होता । 
जिस प्रकार आस्तिक दरनों में दृष्टिकोण के भेद से ही परस्पर भेद है, उसी प्रकार 
एक दृष्टिकोण बौद्धों का भी है । सभी तो एक ही मार्ग के पथिक हें, कोई आगे है 
तो कोई पीछे । 

शंकर के अद्वतवाद' तथा नागार्जुन के शून्यवाद' में तो केवल शब्दों में ही भेद 
मालूम होता है। व्यवहार से छेकर परमार्थ तक दोनों का विचार एक-सा ही है । 
दोनो के ही लिए ससार तुच्छ है, अविद्या का व्यामोह है, तथापि इसी के सहारे परम 


आओ 


१७२ ' भारतोय दर्शन 


तत्त्व की अनुभूति हो सकती है। दोनो मतो मे परम तत्त्व अवाइमनसगोचर है । 
दोनो ही परम पद की प्राप्ति के साथ-साथ परमानन्द-तत्त्व मे लीन हो जाते हे # 
इसी लिए नागार्जुन ने कहा भी है--प्रपञ्चोपहशर्म शिवस्‌ । 

अन्त में एक वात कह देना उचित है कि वौद्ध-दशेन भी भारतीय दर्शन है और 
बौद्ध की सस्कृति भारतीय सस्क्ृति ही है। इसमे वडे-बड़े विद्वान्‌ हुए जिनकी ठोस 
विद्वत्ता का प्रमाण उनके ग्रन्थ ही है । परन्तु यह मानी हुई बात है कि तकं-वितर्कों के 
द्वारा बाद को बौद्ध-दर्शन का बहुत विस्तार हुआ । इस मत के अनेक आचार्य हुए 
जिन्होंने अपने-अपने नवीन विचारों को समय-समय पर प्रकाशित किया । इस ही, 
कारण बौद्धमत में भी अनेक अवान्तर भेद है। इन सव का विचार विस्तार के 
भय से इस ग्रन्थ में नही किया जा सका। प्राचीन परम्परा के अनुसार वौद्धो 
के मुख्य सिद्धान्तो के आधार पर तत्त्वदृष्टि से दार्शनिक विचार-बारा के ऋरमिक 


विकास को ध्यान मे रखकर आध्यात्मिक विचारों का ही सक्षेप मे यहाँ विवरण दिया 
गया है। 


बौद्धमत के अध पतन के कारण 


इन सभी वातो के रहने पर भी बौद्धो का अबःपतन भारतवर्ष में ही हुआ, 
इसके कारण स्थूल दृष्टि वालो के लिए निम्नलिखित हो सकते हे-- 


(१) अनधिकारी लोगो को उपदेश देना। 

(२) सघ' मे प्रवेश के नियमो मे शिथिरूता। 
(३) बुद्ध के उपदेशों को लिपिवद्ध न करना। 
(४) सघ' के सदस्यों मे वेमनस्थ तथा असन्तोष | 


(५) अपने को भारतीय सस्क्ृति के अन्तर्गत न समझना और पृथक होकर 
रहना। ्षि 


(६) 'संघ' के सदस्यों में प्रतीकारपरता की भावना । 
(७) वेद, वर्णाश्रमधर्म तथा सस्कृत-भापा की तरफ औदासीन्य तथा अव' 


(८) सस्क्ृत-भाषा के स्थान में पालि-भाषा को अपनाना । 
(९) इईंइ्वर' के अस्तित्व का उद्घोष-पू्वंक खण्डन करना 


हेलनाक 


रता । 


बौद्ध -दह्ंत 4 छ्रे 
(१०) एक नित्य आत्मा' को न मानना । | 
(११) अन्त में अधिकार, सम्पत्ति तथा प्रभुता के लिए प्रयतलशील होना। 


(१२) तान्त्रिक सिद्धियो को प्राप्त कर लौकिक विषयों मे सलूग्न होना । 

(१३) आस्तिक विद्वानों से सम्पन्न मिथिला की सीमा पर बौद्धमत का प्रचार 
करना । 

(१४) विदेशी लोगो के आक्रमण ।' 

(१५) साम्प्रदायिकता की अत्यधिक भावना जिसके कारण उन की विद्वत्ता ने 
भी साम्प्रदायिकता का स्वरूप घारण कर लिया । 





* उम्तेश सिश्र-बीद्धमत के अधःपतन का कारण--जवेछ, गंगानाथ झा रिसचे 
इंस्टिट्यट, भाग ९, खण्ड १, पृष्ठ १११-१२२; उमेश मिश्रन--हिस्द्री ऑफ 
इंडियन फिलासफी', भाग प्रथम, पृष्ठ ४९८। 


सप्तम एरिच्छेद 


व्याय-दशन 


पूर्व के परिच्छेदो में कहा गया है कि 'ईइवर' तथा आत्मा' के पृथक्‌ अस्तित्व को 
कुछ दार्शनिको ने नही माना । इन्हे न मानने के लिए इन भतो के आदि प्रवर्तको की 
हेप-वृद्धि, अन्ता, घृणा, आदि ही कारण थे, यह कहना बहुत 
उचित न होगा । मेरी समझ में तो उनके दृष्टिकोण का ही यह 
फल था कि उन्हे ईश्वर' तथा आत्मा के पृथक अस्तित्व को 
मानने की आवश्यकता ही नही हुई । कित्तु व्यावहारिक जगत्‌ में अविद्या के प्रभाव 
से, निरपेक्ष भाव से, गूढ तत्त्वों के रहस्य को समझने मे सभी समर्थ नही हो 
सकते । उन्हें प्रति दिन व्यवहार के लिए ईश्वर और आत्मा की अपेक्षा होती 
है । इनके बिना साधको की जीवनयात्रा प्रगतिशीरू नहीं हो 
ईदवर तथा आत्मा सकती तथा इनके अस्तित्व को स्थल जगत्‌ में पृथक रूप से 
का पृथक्‌ अस्तित्व रे शक 


न मानने से साधारण लोग धर्म-कर्म से च्यूत हो कर पाप- 
पुण्य के विचार को छोड देगे और समाज भ्रष्ट हो जायगा | अतएवं यह आवश्यक 


है कि सर्वसाधारण के कल्याण के लिए, आत्मा' तथा 'ईइवर' का पृथक्‌ अस्तित्व 


साना जाय । इस वात को ध्यान में रखते हुए तत्त्व की खोज में साधक की दार्शनिक 
विचार-घारा अग्नसर होती है। 


न्यायदशेन की 
पष्ठभूमि 


यद्यपि चार्वाको के अनन्तर बौद्धों की विचार-घारा ने एक विशिष्ट रूप 
घारण किया और उसे चरम सीमा तक ले जा कर 'निर्वाण या शृन्य' मे रय कर दिया, 
तथापि यह विचार-परम्परा साधारण लोगों के दृष्टिकोण को सन्तुष्ट नही कर सकी। 
सभी विज्ञानवाद' तथा शूृन्यवाद' के तत्त्वो को समझने में समर्थ नही है। इतने 
ऊँचे स्तर तक उनकी दृष्टि नहीं पहुँच सकती | अतएवं साधारण जन को इनके 
दार्शनिक विचारो से विशेष छाभ नहीं हुआ। तस्मात्‌ साधारण छोगो की दृष्टि 


- न्याय-वर्दत ह७प्‌ . 


से जो दार्मतिक विचारवारा प्रवर्तित होती है, उसी का विचार न्याय-दर्शन में 
किया गया है! 

अज्ञान ने अनादिकाल से आत्मा' को मोह मे डाल रखा है। यही मोह से 

घिरी हुई आत्मा' बद्ध-जीव' या जीवात्मा' कहलाती है। अविद्या के प्रभाव से 

४ मनुष्य को दु.ख से सर्वथा के लिए छुटकारा पाने के लिए 

की वास्तविक तत्त्व की खोज में तथा उसे समझने में सन्देह' उत्पन्न 

होता है। इसी 'सञ्य' को दूर करने के लिए मनुष्य के मन में तत्त्वज्ञान की विशेष 

जिज्ञासा उत्पन्न होती है और वह तर्क-वितर्क करना आरम्भ करता है। बिना सशय' 
जक़े 'तर्क' हो ही नहीं सकता । इसी लिए वात्स्यायन ने कहा है-- 


लानुपलब्घेष्थें न निर्णतिष्यें न्‍्यायः प्रवर्तते, कि तहिं ? संशयितेष्थें'' 


अर्थात्‌ जिस वस्तु की कभी भी उपलब्धि न हो तथा जिस वस्तु के सम्बन्ध में 
निश्चित रूप से ज्ञान हो गया हो, उन वस्तुओ के सम्बन्ध में तक नही किया जाता, 
फिर तर्क किया जाता है कहाँ ? जिस विपय के ज्ञान के सम्बन्ध मे सशय' हो, उसी 
को निश्चित रूप से जानने के लिए तर्क! किया जाता है। इसी लिए गौतम ने 
न्यायसृत्र'' में निर्णय" का लक्षण करते हुए कहा है-- 


निर्णय न 
“विमृद्ययपक्षप्रतिपक्षाम्यामर्थावधारणं निर्णय: 

8 अर्थात्‌ सशरय' करने के पद्चात्‌ 'पक्ष' और प्रतिपक्ष' के द्वारा, अर्थात्‌ अपने पक्ष का 
स्थापन एवं पर-पक्ष के साधनों के खण्डन के द्वारा, पदार्थ का निश्चय करना “निर्णय 
कहा जाता है। इस से स्पष्ट है कि सशय' उत्पन्न होने पर ही निर्णय! किया जाता 
है, अन्यथा नही । 

आप्तवचनो को सुन कर तथा श्रुतियों मे पढ़ कर जिज्ञासु को ज्ञान! प्राप्त होता 
है। भिन्न-भिन्न स्तर के लोगो के लिए भिन्न-भिन्न प्रकार के उपदेश गुरुजन देते हें 
तथा उपनिप दो में भी ऐसे ही उपदेश पाये जाते हे। जैसे--छान्दोग्य उपनिषद्‌ 
में एक ही मन्त्र मे कहा गया है-- 


आज वा 20) * स्वायभाष्य, १-१-१। 
+ १-१-४१। 


् 
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सदेव सोम्येद्मग आतोत', 
असदेवेदसगम्र आसीत॑, 
तस्मातू असततः सज्जायत इति'॥ 


इससे स्पष्ट है कि एक ने सत््‌' से सृप्टि कही, दूसरे ने 'असत्‌' से। अब जिज्ञासु 
के मन में एक ही विषय के सम्बन्ध में परस्पर विरुद्ध मत को सुन कर 'सणय' उत्पन्न 
होगा स्वाभाविक है कि वास्तविक तत्त्व' क्या है ? एक साथ सत्‌' और असत्‌ दोनों 
तो हो नही सकते । इसके पश्चात्‌ प्रमाणों के द्वारा तथा 'तक! की सहायता से पा 
पर पहुँचने के लिए जिज्ञासु चेष्टा करता है। इससे माल्म होता है कि निर्णय न 
लिए संदाय' और कं”, इन दोनों की आवश्यकता होती है। 

परम. तत्त्व को या किसी लौकिक तत्त्व को भी समझने के लिए 'र्क' की बडी 
आवश्यकता होती है। इसी लिए श्रुति ने भी 'मनन' को बहुत ऊँचा स्थान दिया । 

हि विना मनन! के आत्मा' का साक्षात्कार ही नहीं हो सकता 
3378 और आत्मा का साक्षात्कार ही वो दर्शनशास्त्र का लक्ष्य है। 
वृद्धि के विकास के लिए तर्क' की अपेक्षा होती है। बुद्धि के ही 

बल से संसार की वस्तुओं का, सृक्ष्म भावनाओं का तथा अचिन्त्य परम तत्त्व का भी 
जान! हमें होता है, और इस कार में तक! बहुत सहायक होता है । 


जीवन में यह देखा जाता हैं कि कभी आपस में और कभी विपक्षियों के साथ 
विचार-विनिमय किया जाता है। कभी सत्य बात के समर्थन के लिए और कभी 
असत्य के खण्डन के लिए हम 'प्रमाणो' की सहायता लेते है। किन्तु व्यवहार में प्रमाणो ५ 
के साथ-साथ हमे 'तक' भी देना पड़ता है। वस्तुतः किसी सिद्धान्त पर पहुँचने के लिए | 
हमे (१) आप्तवाक्य' या श्रुति' या आगम', (२ ) तक तथा (३) 'साक्षात्‌ 
स्वानुभव', इन तीनो की अपेक्षा होती है। इन्ही को श्रवण, 'मनन' और 'निदिध्यासना 


व्यान में रखना चाहिए कि तर्क! कोई स्वतन्त्र 
प्रमाण नही है, केवछ तक! से ही हम किसी निर्णय पर पहुँच भी नहीं सकते और 
इसीलिए कठोपनिषद्‌ में कहा गया है--.. 


निषा तकेंण मतिरापनेया!* 
राणा“ «मल 
* छान्‍्दोग्य, ६-२-१ । 
/ १-२-९। 
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केवल तर्क के द्वारा आत्मा का ज्ञान प्राप्त नहीं हो सकता। शकराचार्य ने तर्का- 
हट प्रमाणों का. तटतोर्दें) इत्यादि बहासुत' के भाष्यमें तर्क का तिरस्कार भी 
किया, वाक्यपटीय ' में भर्तृहरिने तर्क के परिवर्तित हो जाने की 

न भी सम्भावनाएँ भी वतायी, किन्तु यह निश्चित है कि बिना तर्क 


की सहायता से हम निर्णय पर नही पहुँच सकते, तर्क प्रमाणो का सहायक है।' 


तक को प्रधान रूप से ध्यात में रखकर जगत के पदार्थो का विशेष विचार 
स्यायशास्त्र' था तर्कशास्त्र' में किया गया है। अभी तक एक॑ प्रकार से आस्तिक 
कई के महल लोग इनने श्रद्धाल होते थे कि श्रुतियों के वचन को आँख मूद 
कर मात लेते थें और उस पर तर्क! करना अनुचित समझते 

थे। यद्यपि श्षूति में ही यह वारवार कहा गया है कि बिना 'मनत'कि ये किसी बात को 
स्वीकार नहीं करना, चाहे वह श्रुति हो या आप्तवचन हो, तथापि विपक्ष मत के 
उपस्थित हुए बिना लोगो की दृष्टि 'तक॑ की तरफ विशेष नही जाती थी । साधारण रूप 
से तर्क' तो सभी करते ही थे, किन्तु शास्त्र मे इसका सायोपाग विचार तब तक 
नही हुआ, जब तक बौद्धों के साथ इन छोगो का विचार विमर्श आरम्भ नही हुआ। 


तिर्कंगास्त्रं वौद्धों के पहले भी था कौर वह बड़ा व्यापक था। इसके भिन्न- 
भिन्न प्राचीन नाम हे। विद्या की सख्या गिनाने में आन्वीक्षिकी” विद्या का प्रथम 
हि ही उल्लेख है। उपनिषद्‌", रामायण, महाभारत", मनुस्मृति , 

को आचीमतों गौतमघर्मसूत्र' और अर्थगास्त्र” में भी इसका स्पष्ट उल्लेख है। 
प्राचीन काल में भी यह शास्त्र हेतुशास्त्र', हेतुविद्या', तर्कविद्या, 


4०+>++ ० तक 





'२-१-११॥ 
* १-३४। 
) “प्रमाणानामनुग्राहकस्तक:--न्यायभाष्य, १०१-१॥ 
* 'झान्दीक्षिकी श्रयी वार्त्ता, इत्यादि । 
* बहवारण्पक, २०४-५; छान्‍्दोग्य, ७-१-२ । 
* अयोध्याकाण्ड, १०००-३९ । 
* जान्तिपर्वं, १८०-४७॥ 
ख्र ७-४३॥ 
* ११-३ । 
४ १-२, ७। 
भा०ण्द० १२ 
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तर्कशास्त्र', वादविद्या', न्यायविद्या, न्यायशास्त्र', प्रमाणयास्त्र, 'वाकोबान्या, 
तवकी', विमसी', आदि नामों से प्रसिद्ध रहा है। प्राचीन ग्रन्थों में इस शास्ऋ 
के कुछ सिद्धान्तो की चर्चा तो अभी भी विशद रूप से मिलती है, किन्तु उस प्राचीन 
“तकंशास्त्र' का सर्वागपूर्ण स्वरूप क्या था, इसका पता हम लोगो को नही है। 


आधुनिक न्यायशास्त्र की उत्पत्ति 


बौद्ध-दशन' के प्रकरण में यह कहा गया है कि वीद्ध छोग आस्तिक सिद्धान्तो 
के विरुद्ध अपने मत का प्रतिपादन करते थे। इसी के निरोध में पुन. न्‍्यायझ्ास्त 
की रचना हुई। इसे समझाने के लिए वौद्धकालीन इतिहास के स्वरूप का सक्षेप हैँ. 
दिग्द्शन कराना यहाँ आवश्यक है। 


ईसा के पूर्व ६ठी शताब्दी मे बुद्ध ने ज्ञान प्राप्त कर अपना उपदेश लोगो को 
सुनाया। उनके सुन्दर उपदेश सुन कर छोग मुग्ध हो जाते थे और बौद्धवर्मावलम्बी 
दल जाते थे। बुद्ध की भव्य आक्ृति, प्रभावशाली उपदेश 
बौद्धो की दक्ष तत्त्वो की उनकी कप साक्षात्‌ अनुभूति के प्रभाव से 
यद्यपि बहुतो ने वौद्धवर्म को स्वीकार कर अपने घर-द्वार को 
छोड दिया और भिक्षु तथा भिक्षुणी वन कर जयल मे रहना स्वीकार कर लिया, किन्तु 
उनके व्यवहार से तथा शास्त्र के प्रमाणों से यह मालूम होता है कि वे सभी इस धर्म 
को स्वीकार करने तथा उसके कठोर नियमो के पालन करने के योग्य नही थे। उप- 
देश को सुन कर उससे मुग्ध होकर आवेश में आकर लोगो ने वौद्ध-धर्म को स्वीकार 
तो कर लिया था, किन्तु वास्तव मे वे दुख से घबरा नही 
ससार से विरक्‍त ही हुए थे। इसलिए जब उनके हेंदय का आवेग क्रमश. कम हो 
गया तब वे सब उस धर्म के कठोर आचरण का अनुसरण न कर सके और जआारूसी बन 
कर विना किसी लक्ष्य के इधर-उधर भटकने लगे। मालूम होता है कि लज्जा और 
उपहास के भय से पुन. अपने समाज में छौट कर आने का साहस उन्होने नही किया। 
उन्हें उस प्रकार मार्ग-अष्ट होते देख कर समाज और पड़ोस के प्रतिष्ठित विद्वानों 
न उन्हें अपने घर छौटने के लिए वहुत्त समझाया होगा, किन्तु उन सब जे पुन. * 
कौटुम्विक जीवन मे आता स्वीकार नही किया। क 
उन्हें बेकार भटकते देखकर हे ने की 
विद्वानों को अपने साथ लेकर जाते थे। हे के की नर के 82 हब 
के साथ वे सब अनेक तक॑-वितर्क 


कार, 
गये थे और न हृदय से 
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करते थे। तक की बांतो को छोड़ कर अन्य वातों को वे मानते भी नही थे। यही 
अवसर था जब कि गौतम ने एक सर्वांगपूर्ण तकश्ास्त्रँ की रचना 

की। इस ग्रन्थ के अध्ययन से यह स्पष्ट है कि यह विपक्षियों 
के मत के खण्उत के लिए प्रधानतया बनाया गया था। अतएव 
इस में वाद, जलल्‍्प', वितण्डा', हेलाभास', छल', 'जाति' तथा “निग्रहस्थान', इन 
विषयों का विस्तारपुर्वक विचार किया गया है। अन्य दर्शनों की तरह त्यायशास्त्र' 
भी मोक्षणास्त्र' है तथा 'दु.खनिवृत्ति' या निश्वेयस्‌ की आप्ति' इस शास्त्र का भी 
चरम लक्ष्य है। फिर भी इस में वाद आदि उपर्युक्त विषयो का समावेश किसी 

“फरशेष कारण से ही हुआ होगा, इसमे सन्देह नही। वह कारण था--बौद्धों के मत का 
खण्डन करना । 


यह ग्रन्य बहुत प्रसिद्ध और विपक्षियों के मत के खण्डन के लिए एक अमोघ 
अस्त्र का काम देने लगा। इस का परिणाम यह हुआ कि बौडों ने नाता प्रकार से 
इस भ्रन्थ को नष्ट करने का प्रयत्न किया। स्वकल्पित सूत्रों को गौतम के सूत्रों में 
मिला कर प्रचार करना, इस ग्रन्य के कुछ अंशो को निकाल कर हटा देना, सूत्रों को 
उलट-पुलट देना, आदि अनेक प्रकार से ये लोग ग्रन्थ को दूषित करने छगे। इसलिए 
आस्तिक विद्वानों को इस ग्रन्थ की विशेष रक्षा करनी पड़ी। अनेक बार सूत्रों का 
उद्धार किया गया। अन्त मे वृद्ध वाचस्पति सिश्र (प्रथम) ने न्यायसूचीनिवन्ध' नाम 
का एक ग्रन्थ लिखा, जिसमे न्यायसूत्रो के शुद्ध पाठ का उद्धार किया और सूत्रों को, 
प्रकरणो को तथा अक्षरों तक को, गिन कर लिपिबद्ध किया। इसी से हमें मालूम 
हेता है कि न्यायसूत्र' में ५ अध्याय, १० आह्लिक, ८४ प्रकरण, ५२८ सूत्र, १६६ पर 
तथा ८३८५ अक्षर हे। इस प्रकार की आपत्ति अन्य किसी भी दर्शन के सम्बन्ध में 
सुनने मे भी नही आती। 
इस प्रकार आज जो *न्यायशास्त्र' या '्यायसृत्र' हमारे सामने है उसकी उत्तत्ति 
हुई, यह अनुमान किया जाता है। 


गोतससूत्र 
को रचना 


साहित्य 


रे 


आधुनिक न्यायशास्त्र के प्रवर्तक गौतम थे जो ईसा के पूर्व ६ठी सदी में मिथिला 
उनके ज्ञान 


में उत्पन्न हुए थे। इन्होने स्थूल जगत्‌ के तत्त्वों पर विचार किया और आन 
के लिए प्रमाणों का निरूपण किया। इन का एकमात्र ग्रन्थ है * । यद्य 
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इस ग्रत्थ का लक्ष्य है निश्रेयस्‌ या परम तत्त्व की प्राप्ति, तथाषि विशेष श्र से 
यह प्रमाणों के द्वारा तक॑ करने की शिक्षा देता है। उसी स्िए& 
उस शारत्र के न्याययारत्र, तऊशासमा, आदि नाम है। इस 
ग्रन्य के ही आधार पर समस्त न्यायशारत्र का विस्तृत 
हित्य लिसा गया है। 


न्यायसुत्र के 
रचयिता 


इस ग्रन्थ या गास्त्र का मुरय लक्ष्य है प्रमाण और (प्रमेय' के विशेष ज्ञान से 
नि श्रेयस्‌ को प्राप्त करना, किन्तु जब तक संगय', प्रयोजन, दिस्दान्त' निद्रान्त', 
अवयव', तक, निर्णय, बाद, 'जरप', वितादा, हेल्शभास , 
छल', जाति' तथा निम्नरहस्वानों' का विशेष मप्र से ज्ञान! नई 
होगा, तब तक प्रमेय' का ज्ञान अच्छी तरह से नहीं हो सझता । 
अतएव गौतम ने कहा है कि उपर्यक्त सोलह पदार्थों के तत्त्वज्ञान से मतित मिलती 


है । इस जास्त्र में इन सोलहों पदार्था के लक्षणों को प्रमाणा के द्वारा परीक्षा वी 
गयी है। 


न्यायशास्त्र के 
पदार्थ 


पूर्व में इस ग्रत्थ पर अनेक व्यास्याएँ छिखी गयी थी, किन्तु वात्स्याथन का 
भाष्य सव से प्राचीन व्याख्या है, जो आज उपलब्ध है। उनका समय सम्भवत्त 
ईसा के पूर्व दूसरी सदी कहा जा सकता है। भाप्यपा के ऊपर 
भाष्य उ्दबोत 
कराचार्य ने अति विस्तत 'वातिकां लिखा, जिसमें उन्होंने 
कहा है कि दिद्दताग आदि बौद्ध कुताकिको के ज्ञान को दूर करने के लिए मेने यह 
६४72 १ है 
न्‍्थ लिखा है । ६ठी सदी मे यह उत्पन्न हुए थे। बीद्धमत का इस ग्रन्थ में बहुत 
प्रौढ खण्डन है। 
चाचस्पति सिश्र (प्रथम) मिथिला के बहुत वडे विद्वान थे। इन्होने सभी 
दर्णतो पर टीकाएँ लिखी हे। न्यायसुचीनिबन्ध' की रचना शाके ८९८, अर्थात ९७६ 
ई० में इन्होने की। इन्हे विद्वान लोग 'सर्वतन्त्रस्वतन्त्र' कहते हे। उदयोतकर 


के वात्तिक' पर त्तात्पंयंटीका' इन्होने लिखी है। इसके मगलाचरण में 
वाचस्पति ने लिखा है: 


इच्छामि किमपि पुष्य॑ दुस्तरकुनिबन्धपंकमग्तानाम । 
उद्योतकरगवीनामतिजरतोनां. समुद्धरणात ॥ 


: कुताकिकज्ञाननिवृत्तिहेतु:--मंगलाचरण । 
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इससे यह स्पष्ट होता है कि वौद्ध नैयायिको के द्वारा न्यायज्ास्त्र' की बहुत 
,हुदंशा हुई थी और वाचस्पति ने वीद्धों के मत का खण्डन कर न्यायभास्त्र' की रक्षा 
करने के ही लिए तात्पर्यटीका लिखी थी। इसी से यह भी स्पष्ट है कि बौद्धों के 
साथ इन लोगो का कितना शास्त्र-विचार चला करता था। 
दसवी सदी में मिथिला के 'करिओन' गाँव में उदयनाचार्य का जन्म हुआ था। 
इसके समान प्रौढ विद्वान भारतवर्ष में बहुत विरले ही हुए हे । इन्होने तात्य्यंटीका 
पर 'परिशुद्धि' नाम की बहुत विस्तृत व्याख्या लिखी है। न्यायकुसुमांजलि' मे 
इन्होंने बौद्धों के मत का खण्डन कर 'ईश्वर' की पृथक्‌ सत्ता का और आत्मतत्त्वविवेक' 
में आत्मा' की पृथक सत्ता का अकाट्य युक्‍्तियों के द्वारा निरूपण किया। ये 
इनके अति प्रसिद्ध ग्रन्थ हैं। वौद्धों के मत के खण्डन में ये बहुत निपुण थे। 
मध्य-काल मे भासर्वज्ञ बहुत अच्छे नैयायिको मे गिने जाते थे। इतका स्याय- 
सार! एक अपूर्व ग्रन्थ है, उस पर इन्होने स्वयं एक टीका भी ल्खिी है । 
ग्यारहवी सदी में जयन्तभट्ट बडे प्रौढ नैयायिक हुए। इन्होने कतिपय न्यायसूत्रो पर 
ध्यायमंजरी' नाम की एक बड़ी टीका लिखी है। इनके अतिरिक्त अनेक विद्वानों ने 
च्यायसूत्र पर टीकाएँ लिखी हे, जिन में कुछ वो अभी तक अप्रकाशित हें । 
प्राचीन न्याय का वरदराज मिश्र-रचित ताकिकरक्षा एक अपूर् ग्रन्थ है। मल्लि- 
नाथ ने इस पर सुन्दर टीका लिखी है। 
इसी समय न्यायशास्त्र के इतिहास में एक बहुत बडा परिवर्तत हुआ। बारहवी 
सदी में गंगेश उपाध्याय एक अद्वितीय विंद्वान्‌ मिथिला में हुए। इन्होने गौतमसूत्र' 
शक में से प्रत्यक्षानमानोपमानदाब्दाः प्रमाणानि केवछ एक मात्र 
अल सूत्र लेकर 'तत्त्वचिन्तामणि' नाम का एक विस्तृत ग्रन्थ छिखा। 
उत्पत्ति इस मे प्र॒त्यक्ष, अनुमान, उपमान तथा शब्द, इन चारो प्रमाणों 
में से प्रत्येक प्रमाण के ऊपर भिन्न-भिन्न खण्ड में बहुत विस्तृत विचार है। अमाणसूत्र 
के आधार पर इस ग्रन्थ के लिखे जाने'के कारण, इसे प्रभाणशास्त्र का मुख्य ग्रत्थ 
कह सकते हे। इस ग्रन्थ की लेखन-झैली एक नवीन ढंग की है। इस शौली से, 
ज्योति शास्त्र को छोड कर, प्राय. अन्य सभी शास्त्रो की, विशेष कर व्याकरण तथा 
दर्शन की, लेखन-परिपाटी पूर्ण प्रभावित हुईं। यह नवीन शैली नव्यन्याया के हक 
-0 से प्रसिद्ध हुई। तत्त्वचित्तामर्णि नव्यन्याय का आदि ग्रन्थ माना गया। इसके पूव 
के न्यायसूत्र' के ऊपर लिखे गये सभी ग्रन्थ प्राचीनन्याय के नाम से प्रसिद्ध हुए। 





 दुरमा 


* १-१-३ कर रु 
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प्त्स्वचिन्तामणि' के ऊपर गगेण के पुत्र व्धमान ने प्रकाह' नाम की टीका लिखी । 
तत्पदचात पक्षधर सिश्र (१५ वी सदी) ने आलोक', वासुदेव मिश्र ने स्यायसिद्धान्त-& 
सार, रुचिदत्त मिश्र (१६वीं सदी) ने प्रकाश, रघुपति, भगीरय, महेश ठवऊुर, 
आदि विद्वानों ने साक्षात्‌ या परम्परा-रूप मे तित्त्वचिन्तामणि' पर ग्रन्य लिखे। 


बाद को पक्षधर मिश्र के शिष्य रघुनायथ शिरोमणि ते इस बास्त्र का प्रचार 
वगाल में किया और तवद्वीप' इसका केन्द्र वाया गया। यहाँ मधथुराबाथ, जगदीश, 
गदाघर, आदि बडे विद्वान हुए, जिन्होंने तत्त्वचिन्तामणि' का विश्येप अध्ययन कर 
उस पर विस्तृत टीकाएँ लिखी । 

इस ग्रन्थ के ऊपर साक्षात्‌ तथा परम्परा-रूप मे आज तक जितने ग्रन्थ लिखे गग्रे हाँ 
तथा लिखे जा रहे हे, उतने प्राय. किसी अन्य शास्त्र पर नही । इसका कारण है--- 
बौद्धों के साथ प्रतिवाद । नव्यन्याय' के अव्ययन से बुद्धि बहुत 
तीक्ष्ण होती है, तर्क करने की सामथ्यं वहुत वढ जाती है तथा 
बोल-वाल की दाशनिक परिपाटी में विद्वान प्रोढ़ हो जाते हे । 
इसके साथ-साथ इस शास्त्र ने संस्क्ृत-विद्या के अध्ययन की दृष्टि ही परिवर्तित कर 
दी । तर्क-प्रधान होने पर भी प्राचीनन्याय का मुख्य लक्ष्य था मुक्ति', किन्तु 'चव्यन्यायाँ 
का मुख्य उद्देश्य है शुप्क तर्क॑ करता । जो साधन था वही साध्य हो गया। 
'प्राचीनन्याय का अध्ययन लोग भूल गये। निव्यन्याय के अध्ययन से एक प्रकार का 
आनन्द है तथा शास्त्रार्थ-विचार मे जय-पराजय के लिए तक का क्षेत्र विस्तृत हो गया 
है। यद्यपि प्राचीनन्याय में भी वाद' से लेकर “निग्रहस्थान' तक के प्रभेय प्रधान रूप 
से जय-पराजय के लिए थे, किन्तु बाद को उनका उपयोग जितना नव्यन्याय में * 
होने लगा उतना प्राचीनन्याय में तही था। आधुनिक युग में भी जितने बुद्धिमान्‌ 
विद्यार्थी होते थे, सभी नव्यत्याय को ही पढते थे। इसी शास्त्र के पढ़ने वालों 


का विहन्मण्डली में आदर होता आया है। आज भी वह आदर पूवंवत है, यद्यपि 
उच्च कोटि के विद्वानो का आज पूर्ण अभाव है। 


पव्य तथा प्राचीन- 
न्याय में भेद 


पदार्थ-निरूपण 


_विचार के लिए सभी शास्त्रों का एक अपना-अपना स्वतस्तर क्षेत्र हैं। अपने- 
अपने दृष्टिकोण से विश्व को देखते हुए चरम लक्ष्य की प्राप्ति के लिए लोग अग्रसर ह€ 
होते ह। प्रत्येक दृष्टिकोण से जितदी दूर तक जिज्ञासु की दृष्टि जाती 


शि ती है, उतनी 
दूर में स्थित विपयो का पूर्ण ज्ञान प्राप्त करने पर ही साधक लोग उससे आगे 
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जाने के लिए पेर उठा सकते हे, ऊपर की दूसरी सीढ़ी पर चढ सकते है। प्रत्येक 
हशन में उतने ही विषयो पर, लक्षण और परीक्षा के द्वारा प्रमाण तथा तक॑ के 
आवार पर, विचार किया गया है। तदनसार न्यायशास्त्र में भी उपर्यक्त 'प्रमाण 
आदि सोलह पदार्थों के ज्ञान से नि.श्रेयस्‌ की प्राप्ति होती है, ऐसा गौतम ने कहा 
है। उन पदार्थों का संक्षिप्त परिचय निम्नलिखित है--- 


प्रमाण--मन तथा चक्षु आदि ज्ञानेच्वियों के जिस व्यापार के द्वारा प्रत्यक्ष या 
अप्रत्यक्ष किसी वस्तु का यथार्थ ज्ञान हो, उसे ही प्रमाण” कहते है। 
उपर्युक्त बातो से यह स्पष्ट है कि वस्तुओं के यथार्थ ज्ञान के लिए प्रमाण होते 
। इसलिए शास्त्र में निर्णीत विषयो का यथार्थ नान जितने प्रमाण से हो सके, 
उतने ही प्रमाणो की सख्या को उस शास्त्र में मानने की आव- 
इयकता होती है। अतएवं यदि सभी वस्तुओं का ज्ञान एक ही 
प्रमाण से हो जाय तो दूसरे प्रमाण को मानने की आवश्यकता 
नही है। इसी लिए 'चार्वाकां ने एक मात्र प्रत्यक्ष को प्रमाण माना है; चेशेषिक 
तथा बौढ्ों ने प्रत्यक्ष और अनुमा्ता को; सांख्य ने प्रत्यक्ष, अनुमान तथा 
शब्द! को; प्रभाकर मिश्र मीमांसक (गुरुमत) ने प्रत्यक्ष, अनुमान, शब्द, 
उपमान' तथा भर्थापत्ति' को; कुमारिल भट्ट मीमासक तथा वचेदान्तियों ने प्रत्यक्ष, 
अनमान', 'उपमान, शब्द, अर्थापत्ति' तथा अभाव को एवं पौराणिकों ने उपर्युक्त 
के अतिरिक्त संभव और ऐतिह्य को भी प्रमाण माना है। 


-/ न्यायशास्त्र के प्रमेयो' को जानने के लिए चार ही प्रमाणों की आवश्यकता होती 
है। अतएव प्रत्यक्ष, अनुमान, 'उपमान' तथा शब्द, इन चारो को न्यायशास्त्र ने 
'प्रमाण' माना है।* 

'प्रमाण' के द्वारा जिन पदार्थों का यथार्थ ज्ञान हो वे ही श्रमेय' कहे जाते हे, अर्थात्‌ 

जो पदार्थ यथार्थ ज्ञान प्राप्त करने के योग्य हो, वे प्रमेय' हे। आत्मा, शरीर, 

“इन्द्रिय', अर्थ, बुद्धि, मनस्‌', प्रवृत्ति', दोष, प्रेत्मभाव', फल, 

प्रसेय-निरूपण /स्! तथा अपवर्ग', ये बारह अमेय' न्यायशास्त्र में माने 
जाते है । इनका सक्षिप्त विवरण नीचे दिया जाता है--- 


प्रमाणों की 
संख्या 





ञ 
* न्यायसूत्र, १-१-३॥ 
* न्यायसुत्र, ११-९५ । 
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भारतीय दरशॉन 


(१) आत्मा--ज्ञान का जो अधिकारण हो, वही आत्मा' है। सभी का द्र॒प्टा, 


सभी का भोक्‍ता, सर्वज, नित्य तथा सर्वव्यापक आत्मा है। बाह 
इन्द्रियों के द्वारा आत्मा का प्रत्यक्ष नही होता | मानसिऊ प्रत्यक्ष भी सभी 
नही मानते। अतएव इच्छा, हवेप, प्रयत्त, सुख, दु गा तथा ज्ञान-हुप 
लिग (हेतु) के द्वारा आत्मा के पृथक्‌ अस्तित्व का अनुमान किया जाना है । 
आत्मा' शब्द यहाँ जीवात्मा के लिए आया है। यही 'बद्ध आत्मा' है। 
सुख-दु ख के वेचित्र्य के कारण प्रत्येक घरीर में भिन्न-भिन्न जीवात्मा है, 
वही उस गरीर के सुख-दुख की भोकता है। मुक्त होने पर भी 
जीवात्मा' एक दूसरे से स्वतन्त्र रूप में भिन्न ही रहती है। इसी ई 
स्पप्ट है कि नैयायिक लोग मुक्ति की दशा में भी अनेक जीवात्मा मानने 
वाले हें।' न्यायमत मे ज्ञान का अधिकरण होने पर भी जीवात्मा' 
स्वभाव से ज्ञान रहित है, अर्थात्‌ स्वभावत वह जड़ है | इसमें स्वभाव 
से चैतन्य नही है । मन के विद्ञेप सयोग से उसमें ज्ञान उत्पन्न होता 
है। ज्ञान आत्मा का आगसन्तुक धर्म है। यही कारण है कि श्रीहपं ने 


अपने नैषघचरित” से नैयायिको का उपहास करते हुए कहा है--- 
'मुक्‍्तये यः शिल्ात्वाय शास्त्रमूचे सचेतसाम्‌' । 


और एक किसी भक्‍त ने भी कहा है-> 


चर वृन्दावने*रण्ये शुगालत्वं भजाम्यहम्‌ । 
न पुनर्वेशेषिकों मुक्ति प्रार्थयामि कदाचन [६ 





न्यायभ्ाष्य, १-१-९॥ 
उमेद्य मिश्न--कनसेप्शन ऑफ सेंटर, 
सर्ग १७, इलोक, ७५। 
आत्मा के स्वरूप के सस्बन्ध में न्याय और वेशेषिक 


मुक्तावस्था सें जीवात्मा सकल ढुःखो से मुक्त होकर अपने स्वरूप में स्थित 
रहती है। उस समय उससें ज्ञान, चुख आदि भी नहीं रहते। मतएवं बह 


एक प्रकार से प्रस्तर के समान जड़वत्‌ पड़ी रहतो है। उससें कोई आनके' 


नहीं, कोई रस नहीं, फिर साधक ऐसी अवस्था की 
पे प्राप्ति के लिए ए कयो कृप्ट 
उठावे। यही यहां भक्त की प्रार्थना का अभिम्राय है। की 


परिच्छेद ११, पृ० ३७२-३७६ । 


क में कोई अन्तर नहीं है। 


हि 
दब 


हि 
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है 


ज्ञान, सुख, दु स, इच्छा, द्वेप, प्रयत्न, धर्म, अधर्म, सस्कार, सख्या, 
परिमाण, पृथकत्व, सयोग और विभाग, ये जीवात्मा के गुण हे।' 
मनुष्य के काबिक, वाचिक तथा मानसिक बुरे और भछे कार्यो से उत्पन्न 
बुरे और भले सस्कार' आत्मा में रहते हे और ये सस्कार' मरने के समय 
जीवात्मा के साथ एक स्थूल शरीर को छोड कर दूसरे में प्रवेश करते 
है। इनके ही प्रभाव से जीवात्मा भोग करती है। आत्मा में परम 
महत्‌ (सब से बडा) परिमा्णा, अर्थात्‌ विभुत्वा है। 


यहाँ इतना कह देना आवश्यक है कि जीवात्मा' विनु ,, सर्वव्यापी 
है। इसी लिए यह कही जाती तो है नही, फिर एक शरीर को छोड 
कर जीवात्मा दूसरे में प्रवेश करती है', यह किस प्रकार कहा जा सकता है ? 
समाघान में यह कहना चाहिए कि सस्कार' आत्मा में रहता है, आत्मा' 
व्यापक है, अतएव प्रत्येक जीवात्मा के सभी सस्कार' सर्वत्र रहते हे। 
मैयायिक मन मे तो सस्कार' स्वीकार करते नही। परन्तु स्थूल शरीर. 
में रहते हुए मन' के साथ जीवात्मा' का सम्बन्ध होने पर जीवात्मा' के वे 
'सस्कार' उद्बुद्ध होते हे, तभी उस 'जीवात्मा' में भोग होता है। वस्तुत 
एक शरीर को छोड कर दूसरे शरीर मे प्रवेश 'मन' करता है। तथापि 
स्थूल बुद्धि वालो -को समझाने के लिए जीवात्मा' के साथ सस्कार' 
जाता है, यह कहा जाता है। अतएव जीवात्मा' शब्द से यहाँ “मन 
समझना चाहिए। 

(२) द्वरीर--शरीर' दूसरा प्रमेय है। हित की प्राप्ति और अहित* को दूर 
करने के लिए जो क्रिया की जाय, उसे चेप्टाः कहते हे। जिसमे यह 
चेप्टा रहे या जिसमे इन्द्रियाँ रहे या जिसमे जीवात्मा को सुख-दु ख का 
अनुभव हो, वही 'शरीर' है। इसे भोगायतन' भी कहते है ।' 

(३) इछिय--बाह्म जगत्‌ के रूप, रस, गन्घ, स्पर्श तथा शब्द, इन विषयो का 
जिससे ज्ञान हो, उसे ही इन्द्रियः कहते हे । इन्ठ्रियाँ दो प्रकार की हे-- 
बाह्मेच्रिय और अन्तरिच्धिय । बाह्मेन्द्रिय के पुन दो भेद हे-- 





* प्रशमस्तपादभाष्य, पृ० ७० । 
* ज्यायसुत्र, १-१-११॥ 


$ 
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शानेचिय--चक्षु, रसना, प्राण, त्वक्‌ तथा श्नोत्र एवं कर्म खिय--वाक, 
हस्त, पाद, जननेन्द्रिय तंथा मल के वाहर होने की इबन्द्रिय । सन्त 
रिच्द्रिय केवल मन' है। 

. जानेन्द्रियाँ' ऋमशः तेजसू, जछू, पृथिवी, वायु तथा आकाश, 
इन्ही पाँचो भूतो के स्वरूप हे। 
कर्य--रूप, रस, गन्ध, स्पेश तथा शब्द, ये ही पाँच न्यायमत में अर्थ 
कहलाते हे। ये क्रमशः तेजस, जरू, पृथिवी, वायु, तथा आकाश के 
“विशेष गृण' हें। ३८ 

न्‍्यायभाष्यकार ने सुख तथा सुख का कारण' एवं दुख तथा 

दु.ख का कारण इस अर्थ में भी अर्थ! शब्द का प्रयोग किया है।' 


वेशेषिक मत में तो द्रव्य, गुण तथा कर्म, इन तीनों को “बर्थ” 
कहते है।' 


बुद्धि--न्यायमत में बुद्धि, उपलब्धि तथा ज्ञान, ये तीनो पर्याय-वाचक 
शब्द है।* 


भतसू--इसे अन्तरिन्द्रिय कहते हे। सुख, दु.ख, इच्छा, हेष, आदि आत्मा 
के गुणो का ज्ञान मन के द्वारा होता है। मन! अणु-परिमाण का है। 
अतएव एक समय में यह मन एक ही स्थान पर रहता है। आत्मा तथा 
इन्द्रिय के साथ बिना मन का सम्बन्ध हुए ज्ञान'ं नही उत्पन्न होता ५ 
अतएद एक साथ एक ही ज्ञान क्रमश. उत्पन्न होता है। 


कहना 


मन नित्य है। एक शरीर मे एक ही मन रहता है। मरने के समय 
यह शरीर से वाहर निकल जाता है, जिसे 'उपसपंण' कर्म कहते है। वस्तुतः 
मन के निकलने को ही मरण' कहते हे। दूसरे शरीर में वही मना 
प्रवेश करता है, जिसे 'अपसर्पण' कर्म कहते हे। मोक्ष की दा में भी 





* न्यायसृत्र, १-१-१२-१४॥ 


* १०१०१ । 


* वेशेषिकसूत्र, ८-२-५१ 
* न्यायसूच्र, १-१-१५१ 
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जीवात्मा के साथ एक. मना रहता ही है। यही 'मन' मोक्षावस्था में 
एक आत्मा को दूसरी आत्मा से पृथक रखता है और इसी के कारण 
जीवात्मा और परमात्मा अलग-मलग रहते हे। इसी के कारण मोक्षावस्था 
में भी न्यायमत में आत्मा अनेक है। 
(७) प्रवृत्ति--कायिक, वाचिक तथा मानसिक जो किया होती है, उसके 
आरम्म को प्रवृत्ति! कहते हे। 
(८) दोष--जिसके कारण प्रवृत्ति' हो वही दोष' है। राग, हें५. ना मोह 
के कारण हमारी सभी प्रवृत्तियाँ होती है। इसलिए राग, द्वेष तथा 
मोह को दोए' कहते है । 
प्रेत्म्भाव--मरने के पश्चात्‌ दूसरे शरीर में जीवात्मा की स्थिति को 
'ड्रेत्यभाव' कहते हैे। 'परलोक' का होना इसी से प्रमाणित हो जाता 
है। इसी को फिर से जीवात्मा की उत्पत्ति भी कहते हे । 


(१०) फल--सुख और दुख का सवेदन होना ही 'फर्ल' है। अपने अनुकूल 
भाव को सुख' तथा प्रतिकूल को दुख' कहते हे। हमारी क्रियाओ के 
सुख या दु.ख ही फल हूँ। 

(११) दुःख--इसे ही पीड़ा, ताप, क्लेश, आदि भी कहते हे। सबको स्वय 
इनका अनुभव होता है। इस संसार में कोई भी जीव दु.ख से रहित नही 
है एवं हमारी क्रियाओं के फल को भी दुख से कभी मुक्ति नही है। 
अतएव न्यायशञास्त्र में सुख को दु ख' के ही अन्तर्गत कहा है। 

(१२) अपवर्ग---अपवर्ग” मोक्ष को कहते हे, अर्थात्‌ जीवात्मा के इक्कीस प्रकार 
के दुख तथा दु.ख के कारण जब नष्ट हो जाये, तभी वह जीवात्मा 
मुकत' कहलाती है, अर्थात्‌ इक्कीस प्रकार के दुखो की आत्यन्तिकी 
निवृत्ति ही मोक्ष' है। शरीर, मनस्‌ को लेकर छ इन्द्रियाँ तथा उन 
इन्द्रियो के छ रूप, रस आदि विषय एवं उनके रूपज्ञान, रसज्ञान आदि 
छ. ज्ञान तथा सुख एवं दु ख, इन इक्कीसो से दु ख उत्पन्न होता है। इन्ही 
के आत्यन्तिक नाश को मोक्ष' कहते हे । 


शास्त्र को पढकर उसके मर्म को समझने से जगत्‌ के सभी पदार्थों का ज्ञान प्राप्त 
होता है। उन सभी पदार्थों में नाता प्रकार के दोषो को देखकर साधक ससार से 


(९ 


जिजल्‍ममरी, 
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विरकक्‍्त होकर मोक्ष' की इच्छा करता है। पदचात्‌ गुरु के उपदेश से योगशआस्त्र 
में कहे गये 'अष्टाग योग का अभ्यास कर ध्यान तथा समाधि& 
मीक्षप्राप्ति जे पूर्ण परिपाक को प्राप्त कर साधक आत्मा” का साक्षात्कार 
को प्रक्रिया करता है। साथ ही साथ उसके अविद्या, अस्मिता (आत्मा 
और अनात्मा को एक मानना), राग, द्वेष तथा अभिनिवेश्ञ (मृत्युभय ),' ये पांच क्लेश 
नप्ट हो जाते हे। परचात्‌ वह निष्काम कम करता है जिससे भविष्यत्‌ में उसके 
कर्मजन्य सस्कार' नही उत्पन्न होते, अर्थात्‌ कर्म' सचित' नही होते। पूर्व-पूर्व जन्मों 
के कर्मजन; संस्कारों के या संचित कर्मो के ज्ञान को योगाम्यास के प्रभाव से प्राप्त 
कर, उन कर्मों के भोगने के योग्य भिन्न-भिन्न शरीरो को काय व्यूह' के द्वारा उत्पन्न 
कर, कर्मो के भोग मे तीज्नता को बढ़ा कर, सभी भोगों को भोग लेने के पदरचात्‌ पूर्व- 
कर्मों का नाश हो जाने से, भविष्यत्‌ काल में होने वाले शरीरों के अभाव में, जब 
वर्तमान शरीर का मरण होता है, तभी इक्कीस दु खों की आत्यन्तिकी निवृत्ति होती है 
और साधक मुक्त हो जाता है। इसी बात को गौतम ने भी कहा है--मिथ्याज्ञान 
का नाश होने से राग, ढवेष, आदि दोषों का नाश होता है, पदचात्‌ प्रवृत्ति! नही होती, 
फिर जन्म' ही नही लेना पड़ता और अन्त मे दु ख का नाश होने से 'मुक्ति! मिलती है।' 
इन्ही बारहो प्रमेयो के यथार्थ ज्ञान की प्राप्ति के लिए न्यायशास्त्र का अध्ययन 
करना आवश्यक है। इन्ही के ज्ञान के द्वारा इस जगत्‌ के पदार्थों का तत्त्वज्ञान हो जाता 
है और पश्चात्‌ साधक आत्मा' की खोज में अग्नसर होता है। परन्तु इतके यथार्थ 
ज्ञान के लिए सशय' से लेकर “निग्रहस्थान' पर्यन्त चौदह पदार्थों का एवं प्रमाणों 


का भी ज्ञान आवश्यक है। अतएवं अति सक्षेप में इनका भी विवरण यहाँ देना 
आवश्यंक है। 


३ संशय--किसी एक वस्तु में यदि दो भिन्न पदार्थों के समान धर्म पाये 
जायें और उन दोनो को परस्पर पृथक्‌ कर देने वाला एक भी घर्म न पाया 
जाय, तो उसमे संशय उत्पन्न होता है। जैसे-अन्धकार के कारण एक खड़ी 
हुई लम्बायमान वस्तु में शाखा-पत्र-रहित वृक्ष (स्थाणु) तथा पुरुष के होने 


* बातञ्जरू योगसुत्र, २-३-९॥ 
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का सन्देह होता है। संशय! में समान बल वाले दो प्रकार के उभय-कोटि 
ज्ञान साधक के सामने उपस्थित होते हैं। संशय के बिना कोई तर्क 
आरम्भ नही होता और न तो कोई निर्णय ही किया जा सकता है। 
न्यायशास्त्र में यही इसका महत्त्व है। 

४ प्रयोजन--जिससे प्रेरित होकर कार्य करने में लोग प्रवृत्त हों, उसे 
प्रयोजनां कहते है। 

५ वृष्टान्त--इसे 'उदाहरण' भी कहते हे । किसी वात के साधत के लिए 
इसका उद्धरण दिया जाता है। जिस बात में पक्ष और विपक्ष दोनों दलों 
का एक मत हो, वही दुष्टान्त के रूप में उद्धत हो सकता है। 

६ सिद्धान्त--प्रमाणों के द्वारा किसी वात को मान लेता कि यह ऐसा है, 
इसे ही 'सिद्धान्ता कहते हे । 

७ अवयव---अनुमान की प्रक्रिया में जितने वाक्यों का प्रयोग करना पड़ता है, 
वे सब अवयव' कहलाते हें । 


विचार करने पर मालूम होता है कि ये अवयव-हूपी वाक्य सब न्यायमत में 
स्वीकृत प्रमाणों के प्रतीक ह । 
अनुमान' के दो भेद होते हें--स्वार्थानुमान” (अपने लिए अनुमान करना) तथा 
व्रार्थानुमान! (दूसरो को समझाने के लिए अनुमान करना) । 
परार्थानुसान में पाँच वाक्य होते हे, जैसे--- 
(१) प्रतिज्ञा--पर्वत में आग है। यह शब्द प्रमाण है। 
(२) हेतु--क्र्योंकि (पर्वत में) धूआँ है। यह अनुमान प्रमाण है। 
(३) उदाहरण या दृष्टान्त--जैसे रसोई घर, जहाँ घूम के साथ आग देखी 
जाती है। यह प्रत्यक्ष प्रमाण है । 
(४) उपनय--भजहाँ घूम है वहाँ आग है, इस प्रकार के अविनाभाव-सम्वस्ध 
से युक्त धूम पव॑त में है। यह उपमात' प्रमाण है। न्‍ 


(५) निगमन--अतएवं पर्वत में आग है--इस वाक्य में सभी प्रमाणों का 
एक ही विषय में सामर्थ्य का प्रदर्शव होता है। 


१९० भारतीय शर्त 


इन पाँचों वाक्‍्यों में न्‍्यायमत के सभी प्रमाणों का एकत्र समावेश है। अतएव 
इन पाँचो अवयवों के समूह को 'परस न्याय कहते हे। इसी लिए वात्त्यायन ने कहा 
है कि प्रमाणो के द्वारा अर्थ की परीक्षा ही न्याय है । 

८ 'तर्का--तत्त्वज्ञान की प्राप्ति के लिए प्रमाणो का सहायक तर्क 
कहलाता है। 

९ निर्णय--किसी विषय के सम्बन्ध में पक्ष और विपक्ष को लेकर विचार 
करने के पदचात्‌ जिस विषय पर दोनो पक्षो का विचार स्थिर हो जाय, 
उसे “निर्णय कहते हे। यही तो तत्त्वज्ञान है। 'निर्णय/ पर पहुँच 
जाने से एक पक्ष का विचार माना जाता है, दूसरे का सण्डित हो 
जाता है। 

१० वाद--तत्त्वजिज्ञासा के लिए दो या उनसे अधिक व्यक्तियों के बीच में 
जो कथा अर्थात्‌ पक्ष और प्रतिपक्ष के रूप में विचार-विनिमय हो, उसे 
जाद' कहते हे। इसमे हार-जीत का विचार नहीं रहता। जैसे--गुरु 
तथा शिष्य के बीच में शास्त्र के सम्बत्ध में कोई विचार हो । 

११ जल्प--जिस क्या के द्वारा वाक्यो के सन्दर्भ में दो या उनसे अधिक 
व्यक्ति पक्ष तथा प्रतिपक्ष का अवलम्बन कर एक पक्ष का साधन तथा 
दूसरे पक्ष का खण्डन करे एवं छल, जाति और निमग्रहस्थान का जिस 
'कथा“सन्दर्भ में प्रयोग किया जाय, उसे 'जल्प' कहते हे । 

१्२ वितण्डा--जिस जल्प' में किसी भी पक्ष का स्थापन न किया जाय, उसे अ - 
वितण्डा' कहते हे। 'वितण्डा' को अवलम्बन करने वाले “वैतण्डिक' 


कहलाते हे। ये सभी के पक्षो का खण्डन करते है, किन्तु अपना कोई भी 

सिद्धान्त या पक्ष स्वीकार नही करते । जैसे श्रीहर्ष -रचित 'खण्डनखण्ड- 

खाद्य में श्रीहृषष ने अपने को 'वैतण्डिक' के रूप में दिखाया है। 

१३ हेत्वाभास--हेतु” के समान मालूम हो, किन्तु उस हेतुवाक्य मे कोई न 
कोई दोष अवश्य हो, उसे हेल्वाभास' कहते हे। 





* न्यायभाष्य, १-१-१ 
_ अनेक बकताओं के मध्य में पूर्व तथा उत्तर-पक्ष के रूप में प्रयोग किये गये 
के सन्दर्भ को 'कथा' कहते हे। गये वाक्‍यों 
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१४ छल--किसी वक्‍ता के कथन के अभिप्राय को उलट कर उस वाक्य के अर्थ” 
को अनर्थ में परिवर्तित कर देना 'छल' है। 
१५ जाति--साधम्यं और वंधम्य के द्वारा किसी वाक्य में दोष बंताता 
जाति' कहलाता है। एक प्रकार से यह मिथ्या उत्तर देना है। - 
१६ निग्नहस्थान--किसी वाक्य-सन्दर्भ में वादी तथा प्रतिवादी के विपरीत ज्ञान 
एवं अज्ञान को “निग्रहस्थान' कहते हे । 
इन सोलह पदार्थों का सघ तरह से ज्ञान प्राप्त करने से नि श्रेयस्‌ की प्राप्लि होती 
है, अर्थात्‌ न्यायगास्त्र के अनुसार परम तत्त्व” का ज्ञान होता है। इन पदार्था मे 'जल्प' 
से लेकर "निग्रहस्थान! पर्यन्त जितने पदार्थ हे, उनका मुख्य लक्ष्य है--विपक्षियो के 
प्रतिपादन में दोष का उद्घाटन करना और उनका खण्डन करना तथा अपने सिद्धान्त 
की रक्षा करना। मालूम होता है कि बौद्धों के साथ तकं-वितर्क करने के लिए ही 
गौतम ने च्यायशास्त्र में इन पदार्थों का समावेश किया। 


ज्ञान और प्रमाण 


ऊपर कहा गया है कि पदार्थो के ज्ञान! से निश्रेयस्‌' की प्राप्ति होती है। 

अब यहाँ विचार करना है कि ज्ञान! किसे कहते हे और उसकी उत्पत्ति किस प्रकार 

होती है ? न्यायशास्त्र में ज्ञान जीवात्मा का विशेषगुण” है। चक्षु, रसना, प्राण, 

त्वक्‌ तथा श्रोत्र, इन पाँचो इन्द्रियो के द्वारा एव मनस्‌ की सहायता से आत्मा में ज्ञान! 

<# उत्पन्न होता है। यह ज्ञान! आत्मा का आगन्तुक धर्म है, स्वाभाविक नही । 

ज्ञान! दो प्रकार का है--स्मरणरूप तथा अनुभवरूप । किसी वस्तु का जब 

अनुभवरूप ज्ञान होता है, तो वह तीन क्षणो के बाद नष्ट हो जाता है। परन्तु उस 

है ज्ञान का एक सस्कार आत्मा” पर अकित हो जाता है। 

ज्ञान के भेंद_त्येक ज्ञान का पृथक्‌-पृथक्‌ सस्कार होता है। ज्ञान के तारतम्य 

के अनुसार कोई सस्कार दृढ और तीक्षण होता है और कोई चब्चल तथा मन्द। 

किन्तु एक भी सस्कार नष्ट नही होता । पुन कालान्तर में या दूसरे जन्म में सादुश्य- 

दर्शन, आदि अनेक कारणो से वे सस्कार क्रमश उद्बुद्ध होते 

9 फरणात्मक ज्ञान ६ और 'स्मरणरूप' में पुन उसी मनुष्य की आत्मा में उपस्थित 

हो जाते हें। यही स्मरणरूप ज्ञान है। इस ज्ञान में ज्ञात वस्तु का ही पुन ज्ञान 
होता है। अतएव न्यायमत में इसे प्रमा' (अर्थात्‌ यथार्थज्ञान) नही कहते । 


१९२ * भारतीय बर्षान 


स्मृति से भिन्न ज्ञानेन्द्रिय तथा वस्तु के सयोग से साक्षात्‌ या 3 कक! में 
जो श्ञान उत्पन्न हो, उसे 'अनुभग-झ्ञान' कहते हैं। इसे ही प्रमा # 
अनुभवात्मक शान ात 'यथाथे ज्ञान' कहते है। 


जैसी वस्तु हो, उसे उसी प्रकार जानना यथार्ष ज्ञान है, भर्यात्‌ घट को धट 
ही जानना, सर्प को सर्प ही जानना यथाये ज्ञान है। जो वस्तु जिस प्रकार की 
. . हो उसे उस रूप में न जानना या उसे दूसरे रूप में जानना 
यथाघ एज, तार ज्ञान'ं है। जैसे--अंधकार में 'रस्सी' को सर्प जानना 
अयधाद ज्ञान . कप को चाँदी' समझना, 'शरीर' को 'आत्मा' समझना, न 
सभी अययार्थ ज्ञान हें। 


न्‍्यायमत में संशय, विपरीत ज्ञान तथा तक, इन तीनों को 'अययार्थ ज्ञान माना 


है, भर्थात्‌ इन तीनो से निश्चित ज्ञान नहीं होता। जो निश्चित ज्ञान' हो, वही 
“धयाय ज्ञान या प्रभ्ा' है। 


ययाये अनुभव चार प्रकार के होते हं-- प्रत्यक्ष, अनुमिति', उपमिति! तथा 
“शब्द! । यहाँ इन चारो का संक्षेप में विवरण देना आवश्यक है। इन चारो ज्ञानो को 
उत्पन्न करने में सबसे अधिक जो साधक हो, वह पिमार्णा कहा जाता है। 


अत्यक्ष प्रमाण 


ज्ञानेन्द्रिय और किसी वस्तु के सन्निकर्ष से साक्षात्‌ जो यथार्थ अनुभव उत्पन्न 

हो, उसे 'प्रत्यक्ष' ज्ञान कहते हे। इस ज्ञान को उत्पन्न करने में जो सबसे अधिक साधक ५ 
हो, वही प्रत्यक्ष प्रभाण' है। जैसे--किसी पुस्तक का साक्षात्‌ अनुभव तभी होता है, 
जब हमारी आँखें, अर्थात्‌ चक्षुरूपी ज्ञानेन्द्रिय का उस पुस्तक के साथ साक्षात्‌ सम्बन्ध 
हो। इस सम्बन्ध से उत्पन्न जो ज्ञान हो, उसे चाल्षुव प्रत्यक्ष कहते हे। इसी प्रकार 
अा क रसनेन्दरिय आम क साथ साक्षात्‌ सम्बन्ध होने से उत्पन्न ज्ञान 'रासन 
प्रत्यक्ष, घ्राणेन्द्रिय के सम्बन्ध से 'झाणज प्रत्यक्ष, त्वगिन्द्रिय के 


सम्बन्ध से ध्वाच प्रत्यक्ष, तथा श्रोत्रेन्द्रिय के सम्बन्ध से भाव प्रत्यक्ष', ये पाँच प्रकार 
के प्रत्यक्ष! होते हे। ये सभी बाह्य प्रत्यक्ष' कहे जाते हें। 


श्सी प्रकार मन भी एक इच्द्रिय है। इसके साक्षात्‌ सम्बन्ध से सुख, दु.स, & 
ज्ञात, इच्छा, ट्रंष, घमम, अधम, आदि का जो शान होता है, उसे भी प्रत्यक्ष ज्ञान' कहते 
हैं, परन्तु यह मानसिक भ्रत्यक्ष' कहा जाता है। 


५ 


न्याय-वर्शन हु १९३ 


बाह्य प्रत्यक्ष के दो भेद हे--निविकल्पक तथा सविकल्पक । बाह्य इन्द्रिय का 
#जव अपने विषय के साथ साक्षात्‌ सन्निकर्ष होता है, तव सबसे पहले आत्मा' में एक 
ज्ञान उत्पन्न होता है, जो सम्मुग्ध या अव्याकृत' ज्ञान कहा जाता है। इस ज्ञान में 
केवल उस वस्तु का होना' इतने का ही भान होता है, परन्तु उस वस्तु मे कौन-सा गुण 
है, उसका क्या नाम है, इत्यादि किसी प्रकार का विशेष ज्ञान नही होता । हर प्रकार के 
गुण तथा धर्म से रहित केवल वस्तु की स्थिति मात्र का आभास इस अवस्था में होता 
है। इस ज्ञान के सम्बन्ध मे कुछ भी नही कहा जा सकता। गुण आदि विकल्पो से रहित 
होने के कारण इसे 'निविकल्पक ज्ञान कहते हें। वास्तविक प्रत्यक्ष ज्ञान तो यही है। इसे 
'जही गौतम-ने अपने सूत्र में प्रत्यक्ष माना है। बौद्धो ने भी इसी को प्रत्यक्ष कहा है। 

किन्तु इस व्यावहारिक जगत्‌ में ज्ञान का उपयोग व्यवहार के लिए भी होता 
है। 'निरविकल्पक' ज्ञान से तो कोई भी व्यवहार नही चल सकता । इसलिए उस ज्ञान 
को व्यवहार के योग्य बनाने के लिए न्यायमत में कहा जाता है कि उत्पन्न होने के 
प्रथम क्षण में तो प्रत्येक वस्तु का ज्ञान नाम, जाति, गुण, आदि विकलपो से रहित, 
अर्थात्‌ निविकल्पक ही होता है। बाद को दूसरे क्षण मे उस ज्ञान में उस वस्तु के 
नाम, जाति, आकृति, गृण, आदि विकल्पों का भी ज्ञान होता है और वही 'निविकल्पक' 
ज्ञान वाक्‍्यो के द्वारा व्यवहार के लिए प्रकट किया जाता है। इसे 'सविकल्पक ज्ञान 
कहते हे। कहने का अभिप्राय यह है कि इच्द्रिय और अर्थ के सन्निकर्ष से प्रथम 
क्षण मे जो ज्ञान होता है, वह, मृक पुरुषों के ज्ञान के समान, व्यवहार मे नही छाया 
» गो सकता है, परन्तु पदचात्‌ दूसरे क्षण में जो ज्ञान होता है, वह शब्दो के द्वारा 

व्यवहार में लाया जा सकता है। 
ऊपर कहा गया है कि प्रत्यक्ष ज्ञान के लिए इन्द्रिय और अर्थ का सन्निकृर्षा 
आवश्यक है। ये सबन्निकर्ष छ प्रकार के हे---सयोग', संयुक्त-समवाय', सयुक्त- 
_ समवेत-समवार्या, 'समवारय', 'समवेत-समवाय तथा विशेषण- 

सन्निकर्ष के भेद (न्ेष्य-भाव' । 

(१) संयोग--चक्षु के साथ पुस्तक का जो सम्बन्ध होता है, उसे संयोग 
कहते हे। चक्षु' द्रव्य है और पुस्तक' भी द्रव्य है। द्रव्यों में सयोग' 
सम्बन्ध होता है। 

(२) संयुक्त-समवाय--चक्षु के द्वारा पुस्तक तथा पुस्तक के रूप का भी 
प्रत्यक्ष ज्ञान होता है। इससे स्पष्ट है कि चक्षु के साथ पुस्तक-रूप' का 
भी सन्निकर्ष होता है, किन्तु यह सन्निकर्ष साक्षात्‌ नहीं होता। 'रूप' 

भा० द० १३ 


उन दो पदार्थों को अयुतसिद्ध/ कहते है, 


भारतीय बरगद 


पुस्तक में है। अतएव पुस्तक के द्वारा चक्षु रुप! के साथ सन्निक्ृष्ट 
होता है, अर्थात्‌ चक्षु और पुस्तक में सयोग' सम्बन्ध होता है। पुस्तक 
गण को रखने वाली अर्थात्‌ गृणी' है तथा पुस्तक-उप उस पुस्तक का 
शुण' है। ये गृण-गुणी' होने के कारण अयुतसिद्ध' हे, और इन दोनों में 
समयाया सम्बन्ध है। इसलिए चक्षु को 'पुस्तक-रूप' के साथ संयोग 
+-समवाय' अर्थात्‌ संयुक्त-समवाय सम्बन्ध होने से आत्मा पुस्तक-हूप 
का प्रत्यक्ष ही प्रमाण के द्वारा ज्ञान' प्राप्त करती है। 

(३) संयुक्त-समवेत-समवाया--प्रत्येक व्यक्ति! में एक 'जाति' रहती है। द 
इसी जाति के द्वारा एक विभाग की वस्तु दूसरे विभाग से पृथक की जाती 
है। जैसे--घट' मे एक 'जाति' है--घट-+त्व” (घटत्व)। इसके 
द्वारा ही घट' 'पठ' से भिन्न कहा जाता है, क्योकि 'पट! में एक भिन्न 
जाति है--पट-+त्व” (पटत्व)। इस जाति' को त्व' या ता' के हारा 
प्रकट करते हे। इस प्रकार की 'जाति' कुछ स्थानों को छोड़कर अन्यत्र 
सभी में है। जैसे--पुस्तकत्व, पुस्तकरूपत्व, इत्यादि 

प्रत्यक्ष ज्ञान में यह देखा जाता है कि जिस इन्द्रिय से जिस वस्तु का 

शान होता है, उसी इन्द्रिय से उसकी 'जाति' तथा उसके 'अभाव” का भी 

शान होता है। अर्थात्‌ चक्षुरूप इन्द्रिय से 'पुस्तक' का प्रत्यक्ष ज्ञान होता हैं, 

साथ ही साथ पुस्तकत्व' का तथा परुस्तकरूपत्व” का भी ज्ञान होता है। 
विचारणीय विषय यह है कि प्रत्यक्ष ज्ञान में इन्द्रिय और अर्थ का सन्निकर्ष 

होता आवश्यक है, तस्मात्‌ चक्षु' इन्द्रिय के साथ पुस्तक-छप-त्व' का भी 
सन्निकर्ष होता है। यह सन्निकर्ष साक्षात्‌ नही है। यह परम्परा सन्निकर्ष 

है। चल्षु के साथ पुस्तक' का संयोग सम्बन्ध, चल्षु' के साथ पुस्तक-रूप' 

जिन दो पदायोँ में एक, अपनी स्थिति 
की अवस्था में, दूसरे के आधित होकर हो अपने अस्तित्व को रख सकता 
है--- बयोहयोसध्ये एकमपराशितमेवावतिष्ठते तावेबायुतसिद्धो' । जैसे--- 
अवयव और अवयवी, गुण ओर गुणी, क्रिया और क्रियावानू, जाति और 
व्यक्ति तथा विश्येष और नित्य व्रव्य, ये 'अयुतसिद्ध/ हे । इनमें परस्पर 'समवायः 

सम्बन्ध है। 
* व्यक्तेरभेदस्तुल्यत्यं संकरोप्यानवस्थिति:। 
रूपहानिरसंबन्धो जातिवाधकसंप्रह:---उदयनाचार्य-...किरणावली । 


(४) 


(५) 


(६) 


न्याय-इर्शन ' "१९५ 


का 'सयुक्त-समवाय' तथा क्षु' के साथ पुस्तक-रूप-त्व' का 'संव॒ुक्त- 
समवेत-समवाय' सम्बन्ध है। क्योकि जाति! और व्यक्ति! 'जयुतसिद्ध 
हे, इनमे 'समवाय' सम्बन्ध है। 

ससवाय--कान' से शब्द का प्रत्यक्ष ज्ञान होता है। इसलिए कान'और 
'शब्द' में सन्निकष' होना आवश्यक है। कान' को तकंशास्त्र मे आकाश' 
मानते हे। 'शब्द' आकाश' का विशेष गुण है। आकाश ' द्रव्य है और 
शब्द! उसका विशेष गुण है। इन दोनो में गुण-गुणी-भाव है। ये 
अयुतसिद्ध!/ हें। अतएव इनमें 'शमबाय' सम्बन्ध है। तस्मात्‌ 'कान' 
समवाय सम्बन्ध के द्वारा शब्द का प्रत्यक्ष ज्ञान प्राप्त करता है। 


समवेत-ससवाय--ऊपर कहा बया है कि प्रत्येक व्यक्ति! मे एक 'जाति' 
रहती है, तस्मात्‌ शब्द' में भी शब्द--त्व' जाति है और 'कान' से ही उस 
दब्दत्व' का भी प्रत्यक्ष होता है। शब्द और शब्दत्व में व्यक्ति और 
जाति का सम्बन्ध होने से ये अयुतसिद्ध है। अतएव इनमें समवाय' 
सम्बन्च है। अब कान' के साथ शब्द”! का समवाय' सम्बन्ध तथा शब्द! 
के साथ शब्दत्व” का समवाय' सम्बन्ध है। तस्मात्‌ कान” के साथ 
दब्दत्व' का 'ससवाय-समयान', अर्थात्‌ 'समवेत-ससवाय' सम्बन्ध है। 


विशेषण-विद्येष्च-भाव---उपर्युक्त पाँच प्रकार के सन्निकर्षों से भाव' पदार्थों 
का प्रत्यक्ष ज्ञान होता है। अभाव' का भी ज्ञान प्रत्यक्ष से होता है। इसके 
लिए न्यायमत में विशेषण-विशेष्य-भारव सम्बन्ध माना गया है। 


किसी वस्तु का न होना, उस वस्तु का अभाव” कहा जाता है। 
जैसे--पुस्तक' का मेज पर न होना, मेज पर पुस्तक का अभाव कहा 
जाता है। जिस इन्द्रिय से जिस वस्तु का प्रत्यक्ष हो, उसी इन्द्रिय से 
उस वस्तु के अभाव का भी प्रत्यक्ष होता है। पुस्तक का प्रत्यक्ष चक्षु' 
से होता है। तस्मात्‌ पुस्तक के अभाव” का भी प्रत्यक्ष ज्ञान चल्षु' 
से ही होगा। पुस्तक और पुस्तकाभाव में एक भाव द्रव्य है और 
दूसरा अभाव“-रूप पदार्थ है। अतएवं इन दोनो में उपर्युक्त पाँच 
प्रकार के सन्निकर्ष नही हो सकते । 

इसलिए तकंशास्त्र में अभाव के प्रत्यक्ष ज्ञान के लिए विशेषग- 
विज्वेष्य-भाव' नाम का एक छठा सम्बन्ध स्वीकार किया गया है। 


१९६ भारतीय वर्दोच्र 


धुस्तकाभाव' मेज पर है, अर्थात्‌ 'पुस्तकाभाव” मेज का 'विशेषण' है 
और मेज' “विशेष्य' है। इसलिए इन दोनों में 'विशेषण-विद्येष्य-भावँ 
सम्बन्ध है और इसी सम्बन्ध के द्वारा चक्षु को पुस्तकाभाव' का 
प्रत्यक्ष ज्ञान होता है । 


मीमासकों का कहना है कि सम्बन्ध को एक, उमयाश्रित' तया सम्बन्धियों 
से भिन्न' होना चाहिए । ये तीनो बातें विशेषण-विशेष्य-भाव' में नही हैं ।॥ इसलिए 

को यह सम्बन्ध' ही नही हो सकता। अतएव अभाव के ज्ञान के लिए 
मोमांसकों का सत शक्क पाँचवाँ प्रमाण माना जाय, जिसे मीमासक लोग 'अनुप<, 
लूब्धिं या अभाव प्रमाण कहते हैं। 


तर्कक्षास्त्र ने व्यावहारिकता की प्रवानता को स्वीकार कर प्रत्यक्ष प्रमाण के ही 
द्वारा अभाव! का भी प्रत्यक्ष ज्ञान माना है। पाँचवाँ प्रमाण मानने की इसे आवश्यकता 
ही नही है, मानने पर गौरव दोष होगा। 


इसी प्रकार अन्य ज्ञानेन्द्रियों से भी प्रत्यक्ष ज्ञान होता है। ध्यान में रखना 
चाहिए कि चक्षुरिन्द्रिय से रूप' तथा 'रूपवत' का, रसनेन्द्रिय से रस' तथा 'रसवत्‌' 
का, प्राणेन्द्रिय से गन्ध' तथा गन्धवत्‌' का ज्ञान होता है। इसी प्रकार इनके अभाव 
का भी ज्ञान अपनी-अपनी इन्द्रियो के द्वारा होता है। 


इन सभी ज्ञानों में इन्द्रिय तथा अर्थ के अतिरिक्त मन तथा आत्मा का भी 

संयोग” आवश्यक है। आत्मा' ही तो ज्ञान का आश्रय है। ज्ञान आत्मा में ही 
सन, आलम. में छौता है। 'शान' को उत्नन्न करने के लिए आत्मा के साथ 

तथा त्वगिद्धिय के इन्द्रिय का सयोग आवश्यक है। आत्मा विभु है। 

सप्निकर्ष- पर्व सन के साथ उसका सम्बन्ध तो एक प्रकार से सदैव रहता 

का सन्निकर्ष 'संयोग-सम्बन्ध' 
ही है, किन्तु उस -सम्बन्ध' से ज्ञान नही उत्पन्न होता । अर्थ के 
साथ सकन्निकृष्ट इन्द्रिय के साथ जब मन का संयोग होता है, तब उक्त संयोग से यक्‍्त 


मन के साथ आत्मा का एक नवीन सन्निकर्ष होने पर उस आत्मा' में उस अर्थ का 
ज्ञान उत्पन्न होता है 


प्रत्यक्ष ज्ञान के लिए त्वक्‌' इन्द्रिय के साथ मन का सयोग सदैव रहता आवश्यक 
है। इस संयोग के विना ज्ञान उत्पन्न नहीं होता । अतएव पुरीतत्‌” में जब सुब॒ुप्ति- # 
के हे मन प्रवेश करता है, तब वहाँ ज्ञान नही होता, क्योकि वहाँ त्वगिन्द्रिया 
नही है । 


न्याय-दर्शत | "१९७ 


ऊपर वाह्मेन्द्रियो के द्वारा सन्निकर्षों का विचार किया गया है। इसी प्रकार 
कैअन्तरिन्द्रिय मन' के द्वारा भी सुख, दुख आदि का प्रत्यक्ष ज्ञान होता है। वहाँ 
सानसिक 7 हो विन होते हैं। सुख, दुख आदि आत्मा' के गुण 
स्लिकर्ष हैं, अर्थात्‌ ये गुण सब आत्मा में समवाय सम्बन्ध से हैं । अतएुव 

मन का आत्मा के साथ संयोग, आत्मा के गुणो के साथ 'संयकत- 

समवाय', उन गुणों में रहने वाली जातियो' के साथ 'संयुकत-समवेत-समवाय' तथा 
आत्मा में 'सुखाभाव” आदि का विशेषण-विशेष्य-भाव' सन्निकर्ष के द्वारा प्रत्यक्ष 


ज्ञान होता है। 


अभी तक जिस प्रत्यक्ष प्रमाण का विचार किया गया है, वह 'लौकिक सन्निकर्षो 
से उत्पन्न प्रत्यक्ष ज्ञान के सम्बन्ध मे है। इनके अतिरिक्त विश्येप ज्ञान के छिए तर्क- 
शास्त्र में कुछ अलौकिक सन्निकर्षो' का भी विचार किया गया 
शक किक आस तल है । उनका भी परिचय यहाँ देता अनुपयुक्त न होगा । 
रसोई घर मे धुओं के साथ आग देखी जाती है। अन्यत्र भी अनेक स्थानो में 
धुआँ के साथ आग देखी जाती है। इस प्रकार अनेक स्थानों में 
धूम को आग के साथ देखकर ताकिक एक नियम बना लेते 
हैँ कि जहाँ घूम है, वहाँ आग है'। 
यहाँ प्रश्त है--कि जहाँ-जहाँ धूम को आग के साथ देखा, वहाँ तो सर्वेत्र चक्षु 
और घूम का 'सयोग' सम्बन्ध है, अतएव उन स्थानों में धूम का प्रत्यक्ष ज्ञान होता है 
७7 और उसी से आग का भी ज्ञान होता है। परन्तु भूत, भविष्यत्‌ एवं अग्रत्यक्षीभूत 
. वर्तमान धूमो के साथ तो चक्षु का सयोग' नही होता, फिर सभी धूमो के साथ आग 
के होने की निरिचित व्याप्ति किस प्रकार स्थिर हो सकती है ” अर्थात्‌ सभी धूमो के 
साथ चक्षु का सम्बन्ध न होने पर सभी घूमों का प्रत्यक्ष ज्ञान नही हो सकता । 


सामान्यलक्षणा 
प्रत्यासत्ति 


इसके उत्तर में यह कहना है कि प्रथम बार जब एक घुआए का प्रत्यक्ष ज्ञान 
सयोग' सम्बन्ध से हुआ, उस ज्ञान में घुआँ' विशेष्य है और धुआँ में रहने वाला 
सामान्य! या जाति', अर्थात्‌ घूमत्व” प्रकार या विशेषण' है। यहाँ यह ध्यान में 
रखना है कि जिस समय आँख के साथ 'बुआँ' का सयोग सम्बन्ध! हुआ, उसी समय 
# धूमत्व” के साथ भी आँख का सयुकत-समवाय-सम्बन्ध' हुआ और घूमत्व का प्रत्यक्ष 
ज्ञान भी हुआ । यह धघूमत्व जाति” नित्य है और भूत, भविष्यत्‌ सभी धूमों में विद्य- 
मान है। इस घूमत्व जाति! से घूम कभी भी अलूग नही हो सकता, अतएवं रसोई घर 


जलन कननी कम नननन नए क्‍ 
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के धम तथा घुमत्व को आँख से देख कर सभी अविद्यमान घूमों का भ्रत्यक्ष ज्ञान हो जाता 
है। यह ज्ञान धृमत्व' सामान्य के साथ चक्षु का सम्बन्ध होने से होता है। अतएव इस & 
सम्बन्ध को 'सामात्यलक्षणा' प्रत्यासत्ति (सम्बन्ध) कहते हें। 


दूसरा अलौकिक सन्निकर्ष है 'ज्ञानलक्षणा प्रत्यासत्ति । लोक में श्रीखण्ड- 
चन्दन को देखकर श्रीखण्ड-चन्दन में बहुत सुगन्धि है', ऐसा ज्ञान होता है। यह ज्ञान 
जञानलक्षणा. परिन्तिय के साथ श्रीखण्ड-चन्दन के सयोग' से होता है | 
किन्तु सुगन्धि' का ज्ञान किस प्रकार हुआ, यह शंका मच मे 
प्रत्यासत्ति के 
उत्पन्न होती है। चन्दन दूर है, वहाँ से उसकी सुगन्धि प्राण 
तक नहीं पहुँच सकती । अतएव ग्रह त्राणज प्रत्यक्ष! नहीं कहा जा सकता । 
इसके समाधान में कहा जाता है कि श्रीखण्ड-चन्दन का ज्ञान तो हमें चक्षु और 
“्रीखण्ड-चन्दन' के संयोग से होता है और “यह चन्दन है', इस ज्ञान के कारण ही हमें 
चन्दन की सुगन्ध का भी ज्ञान हो जाता है। अर्थात्‌ चन्दन के ज्ञान से सुगन्व का भी 
ज्ञान हो जाता हैं। यही ज्ञानलक्षणा प्रत्यासत्ति' है। 
परल्तु सुगन्ध' का ज्ञान तो सामान्यलक्षणा' से भी हो जाता है, किन्तु सुगन्धत्वाँ 
का ज्ञान सामान्यलक्षणा' से नही होता, क्योंकि सुगन्ध के साथ चक्षु का सन्निकर्ष 
नही होता । तस्मात्‌ सुगन्ध में रहने वाले 'सामान्य' का ज्ञान 'ज्ञानलक्षणा प्रत्याससि' 


से होता है। अतएवं जहाँ सामान्यलक्षणा' से ज्ञान न हो, वहां ज्ञानलक्षणा प्रत्या- 
सत्ति को स्वीकार करना आवश्यक है। 


परमाणु! का तथा अन्य परोक्षभूत वस्तुओं का ज्ञान हस्तामछकवत योगियों को 
होता है। प्रत्यक्ष ज्ञान के साधक छोकिक उपायों की आवश्यकता योगियो को नहीं 
होती । परन्तु उन्हें इन सबका प्रत्यक्ष ज्ञान होता है। इस प्रकार 

योगज प्रत्यक्ष स ाओं 5. + शोगियों 
ज्ञान को थोगज' प्रत्यक्ष ज्ञान कहते हे। योगियों की 
सिद्धि के प्रभाव से प्रत्यक्ष रूप में ये ज्ञान साघारण या असाधारण सन्निकर्ष के बिना 


ही होते हे । 
अनुमानप्रमाण 


जिस वस्तु के साथ इच्द्रियों का सबन्निकर्ष न हो, वह 'रोक्ष' कहलाती है। 
जिस चिह्न या प्रक्रिया के द्वारा परोक्ष' वस्तु का ज्ञान हो, उसे अनुमान कहते है । 





* ब्रष्टव्य भाषापरिच्छेद, कारिका ६३-६६ तथा न्यायसुक्तावली । 


ध्याय-दर्शन हि १९९ ह 
हेतु या 'चिह्न॑या लिग' के परामर्श के द्वारा परोक्ष वस्तु का ज्ञान होता है । 
क# इसलिए 'लिग-परामश” को अनुमान कहते हेँ। ५५ 


जैसे---अपने या दूसरे के रसोई घर मे बारबार घुआँ के साथ आग को देखकर 
देखने वाले के मन में जहाँ घुआँ है, वहाँ आग है, इस प्रकार का एक ज्ञान उत्पन्न हो 
जाता है। इसके बाद वह पुरुष जगल में कभी जाता है तो 
उसे पर्वत से निकलता हुआ धुआँ देख पडता है। तब उसे 
स्मरण होता है कि जहाँ घुआँ हो, वहाँ आग होती है! । इसके बाद वह उसी पर्वत 
_,में पुन. घुएँ को देखता है, किन्तु अब वह घुआँ यत्र घूम तत्र वज्नि- इस व्याप्ति से 
' विशिष्ट है। अन्त में वह निर्णय करता है कि 'यहाँ आग है'। यही अनुमान की 
पूरी प्रणाली है । 
इसमें धुआँ' लिंग या हेतु कहा जाता है। इसी के द्वारा साध्य” आग' 
का ज्ञान होता है। धुओँ के साथ आग का रहना' एक प्रकार से धुआँ और आग के 
बीच में एक स्वाभाविक सम्बन्ध' को प्रकट करता है। इसी स्वाभाविक सम्बन्ध' को 
व्याप्ति! कहते हे। व्याप्ति को स्मरण करते हुए दूसरी बार धुआँ को पव॑त में देखने 
के ज्ञान को परामर्श या लिगपरामर्श' कहते हें । इस अनुमान में पर्वत” आश्रय' 
या पक्ष कहा जाता है। आग' को साध्य' तथा धुआँ' को 'लिग' कहते है । 'रसोई- 
घर' को दृष्टान्त' कहते हे, इसे सपक्ष' भी कहते हे। इसके दो भेद हे---अन्वय! 
और व्यतिरेक' | व्यतिरेक अनुमान के उदाहरण को विपक्ष” कहते हें । इस अनु- 
मान का पूरा रूप है, जैसा कि पहले भी कहा गया है-- 


अनुमान की प्रणाली 


प्रतिज्ञा--पर्वंत में आग है, 
हेतु--क्योकि (पर्वत में) धुआँ है । 
दृष्टान्त--जहाँ धुआँ है, वहाँ आग है, जैसे--रसोईघर (अन्वय) , जहाँ 
आग नही है, वहाँ धुआँ नही है, जैसे जलाशय (व्यतिरेक ), 
उपनय--इस पव॑त में (व्याप्ति-विशिप्ट) धुआओं है, 
निगसमन--इसलिए पर्वत में आग है । 
इस “अनुमान' के दो मुख्य अग हे--व्याप्ति!र और पक्षघर्मता', अर्थात्‌ व्याप्ति 
से यक्‍त हितु' का पक्ष' में होता । पक्षघर्मता' के ज्ञान को परामर्श कहते हे । इस 
अनुमान में तीन बार लिंग! का दर्शन होता है। प्रथम बार धुआँ का दर्शन रसोई- 
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घर में' हुआ, द्वितीय बार पर्वत' मे और तृतीय वार उसी पंत में आग से व्याप्त 
धर्ओ' का दर्शन होता है और इसके पश्चात्‌ ही 'अनुमिति' हो जाती हैं। अतएद 
(तृतोयलिगपरासर्श: अनुमानम्‌-- अनुमान! का लक्षण किया जाता है। उपयुक्त 
पाँच अवयवो से युक्त अनुमान के स्वरूप को गौतम ने यरम न्याय कहा है, क्योकि 
इन पाँच वाक्यों मे चारों प्रमाणों का समावेश है। भर्थात्‌ एक प्रकार से अनुमिति, 
अर्थात्‌ अनुमान, के द्वारा निर्णीत विषय सभी प्रमाणों के आवार पर निर्भर है। 


अनुमान के भेद--एक प्रकार से अनुमान के भेद ऊपर कहे जा चुके हे । अन्य 

प्रकार से भी इसके भेद किये जाते है, जैसे-- ह बे 

(१) पूर्ववत्‌ू--पूर्व', अर्थात्‌ पहले', अर्थात्‌ कारण'। पहले के अनुसार जो * 
अनुमान हो, अर्थात्‌ कारण' से कार्य' के अनुमान को 'ुर्वेब्तर अनुमान 
कहते हें । जैसे--मेघ को जल से भरा हुआ देखकर वृष्टि होगी, ऐसा 
कोई अनुमान करे तो उसे (ुर्वेबत' अनुमान कहेंगे । 

(२) शेषवत्‌--शेष', अर्थात्‌ कार्य'। कार्य! को देखकर कारण के अनु- 
मान को 'शेषवत' कहते हें। जैसे--नदी में जल के आधिक्य तथा 
वेग को देखकर 'कही वृध्टि हुई होगी, ऐसे अनुमान को 'शेषव्त्‌' 
कहते है । 

शेषवत्‌' का दूसरा भी अर्थ झास्त्रकारो ने किया है। प्रसक्‍्त', 
अर्थात्‌ सम्भावितों का प्रतिपेध किये जाने पर, अन्य सम्भावित पदार्थ के 
न रहने पर, जो बच जाय, उसे शेष' कहते हे। इस 'शेष' के द्वारा * 
जो अनुमान किया जाय, वह 'शेषवत' अनुमान कहा जाता है। 
जैसे--विशेष गृण होने के कारण 'शब्द' काल, दिक्‌ तथा मन में नहीं 
है, श्रोत्रग्राह्म होने के कारण 'झब्द' क्षिति, अप, तेज, वाय॒ तथा आत्मा 
का विशेष गुण नही हो सकता। शेप बचा आकाश, तवम द्रव्य कोई 
इसरा है नहीं। अतएव 'शब्द' आकाश का गुण है। यह “शेषवत' 
अनुमान से सिद्ध होता है। है है 


एक छोटा समुद्र के जल मे नमक को पाकर समद्र के बोप जल मे 

भी नमक है,--ऐसा अनुमान भी शेषवत्‌' कहा जाता हे 

(३) सामान्यतों वृष्ट---साधारण रूप से परोक्ष 
ज्ञान हो, उसे साम्रान्यतों दृष्ट' अनुमान 


> 


क्ष वस्तु का जिसके द्वारा 
कहते हे। जैसे--सूर्य को 


न्याय-दर्वन र्ण्श 
प्रात.काल पूर्व दिशा में देखने के पश्चात्‌ सायकालू को पुन' पदिचम 
दिशा में देखकर अनुमान किया जाता है कि सूर्य में गति है'। 
एक स्थान में आम के वृक्ष में मञजजरी को देखकर एक मनुष्य 
अनुमान करता है कि सभी आम के वृक्षों में मञ्जरियाँ हो गयी हे।' 
ये सब 'सामान्यतो वृष्ठ”! के उदाहरण हे। 
यहाँ यह कह देना उचित होगा कि पूर्वबर्त, शेषवत्‌' तथा सामान्यतों दृष्ट', 
ये सभी शब्द 'पारिभाषिक' है । इनके यथार्थ अर्थ का ज्ञान प्रायः लुप्त हो गया है। 
इसी लिए संभी दर्शनो में इन शब्दों की व्याख्या भिन्न-भिन्न प्रकार से की गयी है। 
ऋात्स्यायन ने न्‍्यायभाष्य में दो प्रकार से व्याख्या की है। इससे स्पष्ट है कि वात्स्यायन 
को तथा अन्य भाष्यकारों को इन शब्दों के वास्तविक अर्थ का ठीक-ठीक ज्ञान 
नही था । 
ऊपर कहा गया है कि दृष्टान्त' दो प्रकार का होता है---अन्वय' तथा व्यतिरेक'। 
इसी कारण अनुमान के भी दो भेद मानते हे---अन्वयानुमान' तथा व्यतिरेकानुमान' । 
इनके उदाहरण नीचे दिये हं--- 


अन्चय--प्रतिशा--पव॑त में आग है, 
हेतु--क्योकि वहाँ धुओं है। 
दृष्टान्त--जहाँ धुआँ है, वहाँ आग है, जेसे--रसोईघर । 
व्यतिरेक--प्रतिज्ञा--पर्वत मे आग है, 
हेतु--क्योकि वहाँ घुआँ है। 
दृष्टान्‍्त--जहाँ आग नही है, वहाँ धुआँ भी नही है, जैसे-- 
जलाशय । 
'उपनय और 'निगसन' वाक्य में विशेष अन्तर नही है। एक में भावरूप एवं दूसरे 
मे अभावरूप उपनय वाक्य होते हें। 
'हेतु' के आघार पर ही तो अनुमान होता है। यदि हितु” विजुद्ध हो, दोषो से 
रहित हो तो अनुमान शुद्ध होता है, अन्यथा वह अनुमान दूषित होता है। और 
# उस हेतु को हेत्वाभास” कहते हूँ। इसलिए जिस अनुमान में 
हेतु के दोषों से अन्वय तथा व्यतिरेक दोनो दृप्टान्त हो, उसके 'हेतु' को पाँच 
बचने का नियम नियमो का पालन करना पडता है-- 


(१) पक्षवृत्ति--हेतु को पक्ष' में रहना चाहिए । जैसे--घूमा का गा 
में रहना | 

(२) सपक्षवृत्ति--हेतु को सपक्ष' मे रहना चाहिए । जैसे---बृम' का 'रसोई- 
घर' मे रहना । 

(३) विपक्षादव्यावृत्ति--हेतु को विपक्ष' में नही रहना चाहिए। जैसे-- 
धूम! का जलाशय में न रहना। 

(४) अबवाधितविदय--पक्ष में साध्य का अभाव किसी बलवत्तर प्रमाण से 
प्रमाणित न हो। जैसे---आग शीतल है, क्योकि वह द्रव्य है, जैसे--# 
जल | 
इस अनुमान में साध्य है शीतल । उसे पक्ष, अर्थात्‌ आग में 

प्रमाणित करना है। किन्तु प्रत्यक्ष प्रमाण के द्वारा यह बाधित हो 
जाता है। इसलिए यह अनुमान, अर्थात्‌ हेतु बाघितविषर्था हुआ । 
अनुमान को अबाधितविषया होना चाहिए । 

(५) असत्मतिपक्ष--किसी अनुमान में जो हेतु' हो उसका प्रतिपक्ष”, अर्थात्‌ 
विरुद्ध हेतु, जिससे उस अनुमान के साध्य के विपरीत साध्य की 
सिद्धि हो जाय, न होना चाहिए। जैसे--- 
शब्द अनित्य है, 
क्योकि वह नित्यधर्मं से रहित है। जैसे--घट | 
इस अनुमान में हेतु है नित्यधर्म से रहित होना ।' 
इस अनुमान का प्रतिपक्ष! होगा-- 
शब्द नित्य है, 
क्योकि वह “अनित्यघर्म से रहित हे! । जैसे--परमाणु | 

जिस किसी अनुमान में हेतु' उक्त नियमों का पालन न करे तो वह हेतु असत्‌- 


हेत्वाभास हेतु, अर्थात्‌ हैल्वाभास (हेतु के समान देखने में तो है, 
किन्तु वास्तव में हेतु नही है) कहलाता है। 
हेत्वाभास के भेद--यह हेत्वाभास' पाँच प्रकार का है, जैसे--(१) 'असिद्ध६ 


(२) विरुद्ध, (३) अनेकान्तिक', (४) प्रकरणसम' तथा (५) काछात्य- 
यापदिष्ट' । 
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१--असिद्ध---असिद्ध/ हेत्वाभास उस अनुमान-वाक्‍्य में है, जिसमें हेतु की 
वास्तविकता, अर्थात्‌ सचाई अनिश्चित हो। इसके तीन निम्नांकित भेद 
होते हे-- 

(क) आश्रयासिद्ध या पक्षासिद्ध--हेतु को पक्ष में रहना उचित 
है। किन्तु जहाँ पक्ष ही एक काल्पनिक वस्तु हो, वास्तव में 
उसका अस्तित्व ही न हो, ऐसे पक्ष में हेतु ही किस प्रकार रह 
सकता है? इसलिए यहाँ पक्ष, जिसे आश्रय! (हेतु का 
आश्रय) भी कहते है, असिद्ध है, भर्थात्‌ है ही नही। अतएव 
यह जाश्रयासिद्धा या परक्षासिद्ध नाम का हेत्वाभास! कह- 
लाता है। जेसे--- 

प्रतिज्ञा--आकाश का कमल सुगन्ध वाला है, 
हेतु--क्योकि (यह) कमल है। 
उदाहरण---जो कमरे है, वह 'सुगन्ध वाला है; जैसे--- 
तालाब में उगने वाला कमल । 
यहाँ आकाश का कमर पक्ष है, सुगनन्‍्ध वाला होना! साध्य 
है, (वह) कमल है हेतु है और तालाब में उगने वाला 
कमल दृष्टान्त है। हेतु का पक्ष मे रहना आवश्यक है। किन्तु 
यहाँ आकाश का कमर जो पक्ष है, उसी का होना असम्भव 
है, आकाश में फूल होते ही नहीं। इसलिए उसमे हेतु का 
रहना भी एक कल्पनामात्र है और इसी लिए वह सुगन्ध वाला 
भी नहीं हो सकता । 
इसी प्रकार--- 
प्रतिज्ञा--मणि से बना हुआ पर्वत आग वाला है, 
हैतु--क्योकि उसमें (मणि के पंत में) घुर्माँ है। 
उदाहरण--जहाँ धुआँ है, वहाँ आग है; जैसे-रसोई- 
घर में । 
यहाँ 'मणि से बना हुआ पव॑त' पक्ष है, आग वाला होना साध्य 


है, घुआँ का होना' हेतु हैं। 
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किन्तु 'मणि से बना हुआ पर्व॑त' वास्तव में है ही नहीं । वह तो 
केवल काल्पनिक है। इसलिए पक्ष हेतु का आश्रय नहा# 


हुआ और यह अनुमान आश्रयासिद नाम के हेत्वामास' 
से दूषित है। 


स्वरुपासिद्ध--जिस अनुमान में हेतु का आश्रय (पक्ष) में रहना 
सर्वथा असम्भव हो, वह स्वसरूपासिद्धां नाम का हित्वाभास' 
है। जैसे-- 

प्रतिजञा--शव्द अनित्य है, 

हेतु--क्योंकि वह (शब्द) आँख से देखा जाता है। 


उद्हरण--जो भ्राख से देखा जाता है, वह अनित्य है, 
जैसे--घड़ा, पुस्तक, कलम, इत्यादि | 


यहाँ दब्द' पन्च है, 'अनित्य होना' साध्य है, आँख से देखा जाना! 
हेतु है और 'घड़ा' आदि बृष्टान्त है। यह सभी को मालूम है 
कि हेतु, अर्थात्‌ आँख से देखा जाना' शब्द, अर्थात्‌ पक्ष में नहीं है, 
क्योकि शब्द को कोई भी आँख से नहीं देखता । वह तो कान 
से ही सुना जाता हैं। इसलिए हेतु का स्वरूप ही असिद्ध है । 
अतएव यहाँ 'स्वरूपासिद्/ नाम का 'ेत्वाभास' है। 
दूसरा उदाहरण लीजिए--- 
प्रतिशा--जलाशय द्रव्य है, 
हेतु--क््योकि उससें (जलाशय में) घुआँ है। 
उदाहरण --जहाँ घुआँ है, वर्हा द्रव्य है, जैसे---सुलूगती 
हुई लकड़ी या रसोईघर। 
यहाँ हैतु, अर्थात्‌ घुआँ जल में नही है, घुआँ तो आग के साथ 


रहने के कारण जल में रह ही नहीं सकता । इसलिए यह 
हेतु 'स्वरूपासिद्ध है । 


तीसरा उदाहरण भी देखिए-..- 
प्रतिज्ञा--आत्मा अनित्य है, 


(ग) 


न्याय-वर्शेन २ । 
हेतु--क्योकि वह उत्पन्न होती है। 


उदाहरण--जो उत्पन्न होता है, वह अनित्य है, जैसे--- 
पुस्तक, घड़ा, कलम, आदि । 


यहाँ उत्पन्न होना' हेतु आत्मा में असम्भव है, क्योकि आत्मा 
नित्य है। इसलिए हेतु का स्वरूप ही असिद्ध है। 


व्याप्यत्वासिद्ध-जिस अनुमान में हेतु का साध्य के साथ 


' व्याप्य' (व्याप्त) होना ही असिद्ध हो, वह <वयाप्यत्वासिद्ध! नाम 


(अ) 


का हेत्वाभास' है। यह दो प्रकार का है--- 


एक तो (अ) (हेतु और साध्य के बीच मे) व्याप्ति को सिद्ध 
करने वाले प्रमाण का अभाव होने से और दूसरा, (आ) हेतु 
में उपाधि' के होने से । 


व्याप्तिग्राहक प्रमाण के अभाव से--प्रत्येक अनुमान का एक प्रमुख 
अग है--व्याप्ति' | हेतु और साध्य में व्याप्ति” का निश्चय होने 
पर ही अनुमान किया जा सकता है। व्याप्ति” का निर्णय करने 
के लिए एक <दुष्टान्त' की आवश्यकता होती है। यह दृष्टान्त 
वही हो सकता है जिसे वादी और प्रतिवादी दोनो ही स्वीकार 
करें। पर्वत आग वाला है, क्योकि उसमे धुआँ है। इस 
अनमान में 'रसोईघर' दष्टान्त है। इसी दष्टान्त के आधार पर 
घआँ और आग में व्याप्ति' का होना निश्चित किया जाता है। 
इस व्याप्ति” के निश्चित करने में यदि प्रमाण न हो तो वह 
व्याप्ति' अनिश्चित रहेगी और उसके आधार पर अनुमान की 
भी सिद्धि नहीं हो सकती है। जैसे--बौद्धमत के मानने वाले 


अनुमान करें कि-- 
प्रतिज्ञा--शब्द क्षणिक है, भर्थात्‌ एक ही क्षण रहने 
वाला है, 
हेतु--क्योकि वह सत्‌ है। 
उदाहरण--जो सत्‌ है, वह क्षणिक है, जैसे---बादल का 
एक टुकड़ा । 


२०६ 


भारतीय दशेत 
उपनय-- (उपर्युक्त व्याप्ति से युक्त) सत्‌ शब्द में है १ 
सतिगसत--इसलिए दब्द क्षणिक है । 


इस अनुमान में सत्‌ होना' हेतु हे, क्षणिक' साध्य हैं और 
बादल का एक टुकड़ा! दृष्टान्त है। इसमें सत्‌' और क्षणिक' 
के बीच में व्याप्ति' रहनी चाहिए, जिसे प्रमाणित करने के 
लिए बादल का एक टुकड़ा' के रूप में एक दृष्टान्त दिया 
गया है। यहाँ दृप्टान्त' वही हो सकता है, जिसमे सत्‌ और 
क्षणिक होना” दोनों का ही रहना सिद्ध हो। किन्तु उस्तें 
दुष्टान्‍्त मे 'सत्‌ और क्षणिक होना' इन दोनो का ही रहना 
सिद्ध नहीं है, क्योकि जितनी वस्तुएँ सत्‌, अर्थात्‌ विद्यमान 
हैं, वे तो एक से अधिक क्षणो तक रहनेवाली होती हे । फिर वे 
क्षणिक, अर्थात्‌ एक क्षणमात्र रहने वाली कंसे हो सकती हे ? 
यह तो परस्पर विरुद्ध कथन है। दृष्टान्त के अशुद्ध होने के 
कारण व्याप्ति का निश्चय नहीं हो सकता और इसलिए 
अनुमान भी ठीक नही हो सकता । अत उपर्युक्त अनुमान दोप- 
युक्त है । 


(आ) हेतु में उपाधि के रहने से--साधारण रूप से सभी अनुमानों 


में साध्य' व्यापक होता है और हेतु, अर्थात्‌ साधन व्याप्य 
होता है। किन्तु जो साध्य का व्यापक हो अथवा साध्य के 
साथ-साथ उसी तरह व्यापक (सम-व्यापक) हो तथा हेतु का 
अव्यापक' (व्याप्य) हो, वह उपाधि! कहा जाता है। जैसे-.- 
भतिज्ञा--पर्वत धुआँ वाला है, 
हेतु--क्योकि उसमे आग है। 
उदाहरण---जहाँ आग है, वहाँ घुआं है, जैसे रसोईघर मे । 
उपनय--(व्याप्ति से युक्त) आग पव॑त मे है, “८ 
निगसन---इसलिए पद॑त मे घुआंँ है। 
इस अनुमान में आग! हेतु है और घुआँ' साध्य है । अच्छे 
अनुमान के अनुसार साध्य, अर्थात्‌ घुआँ को, व्यापक तथा हेतु, 


न्याय-वर्शन २०७ 


अर्थात्‌ आग को व्याप्य होना चाहिए। किन्तु ऐसा यहाँ नही 
है। धुओं कभी भी आग की अपेक्षा अधिक स्थानों मे नही रह 
सकता है। यह सर्वदा आग की अपेक्षा व्याप्प ही रहेगा । अब 
यह देखना है कि वास्तव में यह साधन (हेतु) यहाँ साध्य को 
सिद्ध कर सकता है या नहीं। 

यहाँ आग' हेतु है। केवल आग से धुओँ नही होता, किन्तु 
भीगी लकड़ी से युक्त आग से होता है । यहाँ 'भीगी छकडी' धुआओँ 
का प्रयोजक' है, न कि आग । इसलिए 'भीगी रुकडी' ही इस 
अनुमान में उपाधि' है और जिस अनुमान में “उपाधि! होती 
है, वह दोपयुक्त अनुमान है। 


भीगी रूकडी' घुआँ-रूपी साध्य के साथ-साथ रहनेवाली 
है। इसलिए यह साध्य-सम (समान) व्यापक है। अर्थात्‌ 
जहाँ धुआँ है, वहाँ भीगी छूकडी है और हेतु है आग । भीगी 
लकडी इस हेतु का अव्यापक, अर्थात्‌ व्याप्य है। अर्थात्‌ भीगी 
लकडी की अपेक्षा अधिक स्थानों में रहनेवाली आग है। इस 
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प्रकार उपाधि! का लक्षण भीगी लकड़ी में लगता है। 


उपाधि! का दूसरा उदाहरण देखिए--- 

मैत्री नाम की किसी स्त्री के सातो पुत्रो को श्याम रग का 
देखकर, मैत्री के वर्तमान आठवे गर्भ के सम्बन्ध में कोई अनुमान 
करता है कि-- 

प्रतिज्ञा--यह (आठवे गर्भ का जीव) श्याम रग का है; 

हेतु--क्योकि (यह) मैत्री का पुत्र है। 

उदाहरण --जो मैत्री का पुत्र है, वह श्याम रग का है, 

जैसे---एक यह (दिखाकर) पुत्र । 

इस अनुमान मे मंत्री का पुत्र' हेतु है। कित्तु मैत्री-पुत्र होने 
से ही श्याम होना स्वाभाविक नही है। श्याम तो अनेक कारणों 
से हो सकता है। जैसे--गर्भावस्‍था में यदि माता शाक भोजन 
करे तो उसकी वह सनन्‍्तान श्याम रग की होगी। इसके अति- 


२०८ 


भारतीय दर्शन 


रिक्त पूर्व-जन्म का कर्म-फल भी श्याम होने का कारण हो 
सकता है। इसलिए 'शाक आदि अन्न के भोजन का फछ हैं 
यहाँ 'उपाधि' है। अतएवं मैत्री का पुत्र' यह हेतु अथुद्ध है 
और यह अनुमान दोपयुकत है। 

इसी प्रकार-- 


प्रतिश्ञा--यज्ञ में की गयी हिसा अघमें का सावन है, 

हेतु--क्योकि (वह) हिंसा है । 

उदाहरण--जहाँ हिंसा है, वहाँ अधर्म का सावन है. 

जैसे--यज्ञ के बाहर की गयी हिसा। 

यह नास्तिकों की तरफ से कहा जाता है। इसमें (हिसा 
का होना' हेतु है। अघर्म का साथन' है साध्य। यहां हेतु अशुद्ध 
है, क्योकि हिसा' केवल हिंसा होने ही से अघर्म का सावन नही 
होती, किन्तु निषिद्ध होने से, अर्थात्‌ यज्ञ में निपिद्ध होने से । 
अर्थात्‌ यज्ञ में निषिद्ध हिंसा का करता अपर्म सावव है। इसलिए 
हिसा' और अधर्म-साधन' इस दोनों में कोई स्वाभाविक सम्बन्ध 
नही है; किन्तु यह तो उपाधि” के होने के कारण है। उपाधि 
तो 'निषिद्ध का होना है। इसलिए यह अनुमान दूषित है। 


२--विरुद्ध--जो हेतु साध्य के विपरीत वस्तु को सिद्ध करे, वह 'विरुढ.. 
नाम का हेत्वाभास' है। जैसे--- 


प्रतिज्ञा--शब्द नित्य है, 
हेतु--क््योकि वह उत्पन्न होता है। 


उक्त जनुमान में उत्पन्न होना! हेतु है और “नित्य होना 
साध्य है । 

यह उत्सन्न होना हेतु नित्य-रूपी साध्य.का साधक नहीं 
हो सकता है, क्योकि जो उत्पन्न होता है, वह अनित्य है । इसलिए 
यह हेतु “ित्य-रूपी साध्य के विपरीत 'अनित्य' को सिर्ध॑४ 


करता है। इसलिए यह “विरुद्ध नाम का हेल्वाभास' कहा 
जाता है। 
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इसी प्रकार--- 

प्रतिशञा--देवदत्त चलने वाला है, 

हेतु--वयोकि वह एक स्थान से दूसरे स्थान को कभी, 
नही जाता । 


यहाँ एक स्थान से दूसरे स्थान को कभी नही जाता हेतु 
है। यह हेतु चलने वाला-रूपी साध्य के विपरीत-साध्य” न 
चलने वाला' का हेतु' होता है। इस प्रकार इस अनुमान का हेतु 
उक्त साध्य के विपरीत-साध्य का साधक होने के कारण विरुद्ध 
नाम का हित्वाभासा कहा जाता है। 


३--अनेकान्तिक--इसका दूसरा ताम सव्यसिचार' है। यह तीन प्रकार का 
होता है-- 

(भ) साधारण अनेकान्तिक--जो हेतु” पक्ष, सपक्ष तथा विपक्ष, इन 
तीनो में रहे, वह साधारण अनैकान्तिक' नाम का हेत्वाभास' 
कहा जाता है। जैसे-- 

प्रतिज्ञा--शब्द नित्य है, 

हेतु--क््योकि वह प्रमेय (प्रमा का विषय ) हैं। 

यहाँ प्रमेय होना' हेतु शब्द-रूपी पक्ष' में है, आकाश-रूपी 
सपक्ष' में है तथा घट, पट आदि अनित्य द्रव्य-रूपी विपक्ष" में 
भी है। इस प्रकार यह हेतु साधारण अनैकान्तिक' ताम का 
हेत्वाभास” है। अच्छे हेतु विपक्ष” में नहीं रहते। 

(आ) असाधारण अनेकान्तिक--जो हेतु केवल 'क्ष' में रहे और 
सपक्ष' तथा विपक्ष में न रहे, वह हेतु असाधारण अनैकान्तिक! 
नाम का हित्वाभास' है। जैसे--- 

प्रतिज्ञा--पृथ्वी नित्य है, 
हेत--त्रयोकि (वह) गन्ध रखने वाली है । 
यहाँ गन्ध रखने वाली होना' हेतु है और “ित्य होना! 
साध्य है । 
भा० द० (४ 
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यह हितु' केवल पृथ्वी-रपी पक्ष मे है । निद्यनगी आम 
आदि सपक्ष' में तथा जल-छपी अनित्य द्रव्य जो विपक्ष है, उनमे* 

ही रहता, इसलिए यह असाधारण अनंकान्तिर्का नाम उग 
हेत्वाभास' हैं। 


(इ) अनुपसंहारी--जिस हेतु में न तो अन्चब दृष्दान्त हा आः 
न व्यतिरेक दष्टान्त हो, वह अनुपसंहारों नाम का हँल्वानास 
है। जैसे-- 

प्रतिज्ञा--सभी अनित्य हे 
हेतु--क्योकि (दे) प्रमेय हे । 


इस अनुमान में प्रमेय होना' हेतु है। यहाँ न तो अन्वय- 

दुष्टान्त हैं और न व्यतिरेक-दुप्टान्त, क्योंकि सभी 'पक्ष' में 

सम्मिलित हू। दुष्टान्त तो 'पक्ष' से अलग रहने वाला होता है । 

४---प्रकरणसभ या सत्पतिपक्ष--जिस हेतु मे साथ्य के विपरीत को सिद्ध करने 

का दूसरा हेतु उपस्थित हो, वह 'प्रकरणसर्भा या सत्परतिपक्षों नाम का 
हित्वाभास' है। जेसे--- 


भ्रतिज्ञा--शब्द अनित्य है, 
हेतु--क्योकि इसमें नित्यघर्म नही है। 


है. । 
इस अनुमान में हेतु है नित्यथर्म का न रहना' | इसी के 


अनुसार दूसरा भी हेतु यहाँ कहा जा सकता है। जैसे--- 
प्रतिज्ञा--शब्द नित्य है, 


हेतु--कयोकि इसमे अनित्यथर्म नहीं है। अथवा जैसे-- 
प्रतिज्ञा--शब्द नित्य है, 


हेतु--क्योकि यह सुनाई देने वाला है। जैसे---शब्दत्व । 
इसका दूसरा भी हेतु उपस्थित किया जा सकता है । जैसे-- 
प्रतित्षा--शब्द अनित्य है 


हेतु--क्योकि यह कार्य है, घट के समान । 
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इस प्रकार के अनुमान में दोनों हेतु समान बल रखने वाले 
होते हें । इसलिए आपस में प्रतिपक्षी होने के कारण वे अनमान 
के फल को नही प्राप्त कर सकते। इस प्रकार यह 'सत्पतिपक्ष 
या प्रकरणसस' नाम का हेत्वाभास' होता है। 


५--बाधितविषय यथा कालात्ययापदिष्ट--वह अनुमान, जिसमें दृढ़ प्रमाणों 
के द्वारा पक्ष में साध्य का होना बाधित हो, अर्थात्‌ सिद्ध न हो, वह 
बाधितविषय” या 'कालात्ययापदिष्ट” नाम के हित्वाभास' से दृषित 
है। जैसे-- 
प्रतिज्ञ---आग गरम नही है, 
हेतु--क्योकि वह उत्पन्न होती है, जैसे--जल । 
यहाँ उत्पन्न होना हेतु है। गरम न होना साध्य है। इस 
साध्य का पक्ष में होना प्रत्यक्ष प्रमाण से बाधित है। सभी प्रत्यक्ष 
से जानते हें कि आग' गरम होती हैं। ' 
इसी प्रकार--- 
प्रतिशा--घड़ा क्षणिक है; 
हेतु--क्योकि वह सत्‌ है । 
यहाँ सत्‌' हेतु है और क्षणिक' साध्य है। यह साध्य घड़ा- 
रूपी 'पक्ष' में नही है। प्रत्यक्ष देख पडता है कि घड़ा' एक क्षण 
से अधिक समय तक स्थिर रहता हैं। इसलिए इस अनुमान का 
विषय, भर्थात्‌ साध्य, वाघित है। अतएवं यह 'बाधितविष्या 
नाम का हेत्वाभास' है । 
ये ही पाँच प्रकार के हित्वाभास' तर्कंशास्त्र में माने 
जाते है । 
इन्ही को उलट-पुलट कर देने से इनके कुछ और भी भेद 
हो जाते है । ॥॒ 
इसी प्रकार “अतिव्याप्ति' (लक्ष्य से अधिक स्थानों में 
रहना), भअव्याप्ति! (संभी छक्ष्यो में भी न रहना) तथा 
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असस्सव (जिसका लक्ष्य में रहता सर्ववा असम्भव हो), 
ये तीन दोष 'हेतु' में होते हे। ये भी इन्ही हेल्वाभासों कर 
अन्तर्गत हे । 

अतिव्याप्ति--जैसे-- 

प्रतिज्ञा--यह गाय है, 

हेतु--क्ष्योकि यह पशु है । 


यहाँ पशु होना हेतु है और गाय साथ्य है। यह हेतु ऊँ 
केवल अपने लक्ष्य गाय' में है, किन्तु अन्य जन्तुओं में भी है। 
इस प्रकार यह हेतु पक्ष, सपक्ष और विपक्ष, सभी में वर्तमान 
है। इसलिए यह साधारण अनेकान्तिकां या 'भतिव्याप्ति 
नाम का दोप है। 

अव्याप्ति--जैसे-- 

प्रतिज्ञा--यहाँ गाय है, 

हेतु--क्योकि यह काले रग की है । 


यहाँ काले रग की होना' हेतु है। यह हेतु सभी गायों 
(लक्ष्यो) में तो नहीं है। बहुत सी 'गायें' सफेद और लाल 
रग की भी होती हे। इसलिए यह हेतु अव्याप्ति दोष ञ्जै 
जुक्त हैं। यह एक प्रकार का असिद्ध' हेत्वाभास है, जिसे 
भागासिद्ध! कहते हे और जो 'स्वरूपासिद्ध! में ही परिगणित 
होता है। 

असम्भव--जैसे-- 

प्रतिज्ञा--यह गाय है, 

हेतु--क्योकि यह एक खर वाली है । 

यहां एक खुर वाली होना' हेतु है, जो कि किसी भी गाय 
में नही है। गाय के तो प्रत्येक पर से दो खर होते 


इसलिए यह अनुमान “असम्भव' नाम के दोष से युक्त है। 
यह भी स्वरूपासिद्ध नाम का हेत्वाभास' है। 
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उपमानप्रमाण 


'उपमान' भी एक प्रकार का प्रमाण तक्कंशास्त्र में माना गया है। यह रद 
मुख्य वस्तुओ के बीच में विद्यमान साधारण धर्म के आधार पर निर्भर है। किसी 
सज्ञा शब्द का उससे बोध कराने वाले पदार्थ के साथ सम्बन्ध 
के जान को उपमाना कहते हे। जैसे--गवय' नाम के पदार्थ 
को न जानते हुए, किसी जगली मनुष्य के द्वारा गाय' के समान 
'गवय' होता है, यह सुन कर वन मे जाने पर जंगली पुरुष के कहे हुए वाक्य को स्मरण 
कर, गाय के समान एक जन्‍्तु को जगल में देख कर, यही गवय नाम का जन्तु है 
ऐसा ज्ञान किसी मनुष्य की आत्मा में उत्पन्न होता है। इसी ज्ञान को 'उपमि्ति 
कहते हे। 

यहाँ गाय और गवय, इन दोनो में जो सादृश्य है, उसी के आधार पर यह उपमान 
निर्भर है। गवय-रूपी सज्ञा-शब्द को गवय-रूपी जन्तु के साथ सबद्ध करने से जो 
ज्ञान उत्पन्न होता है, वही ज्ञान उपमिति' है। 


शब्दप्रसाण 


आप्त पुरुष के वाक्य को शब्द', अर्थात्‌ शब्द-प्रमाण, कहते हे। तत्त्व को यथा 
देखने वाले या यथार्थ कहने वाले आप्त' कहे जाते हें। पदो के समूह को वाक्य 
कहते हे, जंसे---गौ को लाओ। जिस शब्द में किसी सम्बद्ध 
अथे को प्रकाशित करने की शवित हो, उसे पद' कहते हे। 'इस 
पद से यही अर्थ समझा जाय, इस प्रकार के ईइवर के सकेते%- 
को शक्ति” कहते हे। शास्त्रकारों का कहना है कि किस शब्द से कौन-सा अर्थ 
समझना चाहिए, यह सकेत ईश्वर ने ही कर दिया है। 

वाक्यार्थबोध के ये नियम हे--वाक्‍्य के अर्थ के ज्ञान (वाक्ण्र्थबोध) के लिए 

वाक्य में 'आाकाक्षाँ, योग्यता' तथा 'सन्निधि' का होना आवश्यक है। 

(१) आकांक्षा--दूसरे पद के उच्चारण हुए बिना जब किसी एक पद का 
अभिप्राय समझ में न आवे, तो इन पदो के परस्पर सम्बन्ध को 
आकांक्षा' कहते हे। क्रिया-यद के बिना कारक-पद की आकाक्षा' है। 
अर्थात्‌ एक पद के उच्चारण को सुन कर सुनने वाले के मन में 
उसके सम्बन्ध मे अधिक जानने की इच्छा, अर्थात्‌ दूसरे पदो को सुनने 
की आकाक्षा', उत्पन्न होती है, उसे ही आकांक्षा' कहते हे । 


उपमान का 
स्वरूप 


बाब्दप्रसाण 
का स्वरूप 


(२ 


'अिसाककाऋरी, 


(३) 
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वास्तव में यह आकाक्षा' तो चैतन्ययुक्त सुनने वाले के मन में होती 
है, किन्तु यह पद के उच्चारण और श्रवण के कारण उत्पन्न होती है। 
इसलिए उपचार से शब्दों की आकाक्षा वाला कहा गया है। जैसे---दिवदल' 
यह सुनकर किसी के मन में देवदत्त के सम्बन्ध मे अधिक जानने की एक 
इच्छा उत्पन्न होती है--जिसकी पूर्ति पुन दूसरे शब्द के उच्चारण के 
बिना नही हो सकती है। ज॑से---जाता है'। जाता हैं, इस पद को 
सुनकर वह आकाक्षा' निवृत्त हो जाती है, क्योकि इन दोनो पदो से एक 
सम्बद्ध ज्ञान उत्पन्न हो जाता है। इसलिए ये दोनों पद परस्पर 
साकाक्ष' कहे जाते हें। केवल कारक-पदो से ही कोई अथंबोध नहीं 
होता है। जैसे--पुरुष, गौ, हाथी इत्यादि, क्योकि इन शब्दों में 
आकाक्षा' नही है। 


थोग्यता--पदो के उच्चारण से उनमे परस्पर अर्थ का बोध होने की शक्ति 
योग्यता कही जाती है। जैसे आग से भूमि सीची जाती है।' इन शब्दो 
को सुनकर इनसे उत्पन्न जो एक अर्थ होता है, वह बाधित है, अर्थात 
ठीक-ठीक अर्थ ज्ञात नही होता, क्योकि सीचना तो जल से होता है, 
आग से नहीं। इसलिए इन इदब्दो मे योग्यता' नहीं है और ये 
शब्द प्रमाण” नही हे, अर्थात्‌ इन शब्दों से कोई सम्बद्ध ज्ञान उत्पन्न 
नही होता, किन्तु पुस्तक छाओ', ऐसा कहने से एक सम्बद्ध अर्थ का बोध 
होता है, क्योकि इन शब्दो में योग्यता' है। इसलिए बिना 'घोग्यता/ से 
युक्त वाक्य से शाब्दबोध नही होता । 

सन्निधि---अर्थात्‌ समीपस्थ पदो को बहुत विलरूम्ब के बिना (अर्थात्‌ एक 
साथ) उच्चारण करना 'सन्निध्ि' कही जाती है। इसे ही आसत्ति' 
भी कहते हे। किसी आप्तवाक्य के द्वारा एक सम्बद्ध अर्थे का ज्ञान शब्द- 
प्रमाण' से होता है। इसलिए यदि एक किसी वाक्य का एक शब्द प्रात- 
काल, दूसरा शब्द मध्याह्न में और तीसरा शब्द सायकाल को उच्चारण 
किया जाय, तो उस वाक्य से कोई सम्बद्ध अर्थ का बोध नही हो सकता । 
किन्तु णदि वे ही पद बिना विलम्ब के एक साथ उच्चारण किये जायें, तो 
एक सम्बद्ध अर्थ का बोध हो जायगा, जेसे--दिवदत्त एक गाय छाता है।' 
ये सभी पद एक साथ उच्चारण किये जाने पर सम्बद्ध अर्थ देते हे, अन्यथा 
नही । इसलिए 'सप्लिधि! भी शाब्दबोघ में आवश्यक है। 
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(४) तात्पर्यशात--इन तीनों के अतिरिक्त तात्पयंज्ञान भी पदों से एक 
सम्बद्ध अर्थ का बोध कराने मे कारण होता है। जैसे--भोजन करते हक 
कोई मनृष्य 'सैन्धव ले आओ' ऐसा कहे, तो जब तक सुनने वाले को उन 
शब्दों का तात्पयें मालम न हो, तब तक वह ठीक-ठीक यह भव नहा 
समझ सकता कि बोलते वाला सैन्चव” नमक' चाहता है, क्योंकि 
दाल मे नमक की कमी है या सैन्वव', अर्थात्‌ सिन्तु देश का धोड़ा, 
लाने को कहता है, जिसमे भोजन कर शीघ्र किसी आवश्यक कार्य के 
लिए घोड़े पर जाया जा सके। यह निश्चय तो तभी किया जा सकता 
है, जब सुनने वाला बोलने वाले का तात्पर्य! समझ सके। 

पदों से सम्बद्ध अ्थ के ज्ञान को प्राप्त करने के लिए ये चार बातें आवश्यक 

हू। इनके विना शाब्दवोध नही होता । 


वाक्य दो प्रकार के माने गये हें ( १) लौकिक एवं (२) वेदिक। लीकिक वाक्य 
यदि आप्तो के मुख से निकले, तब तो प्रमाण है, अन्यथा अप्रमाण है, क्योकि लोक में 


बे सभी आप्त हो नही सकते । वेद-बावय तो ईश्वर-प्रणीत हें और 
के भेद (वर स्वदा आप्त हें। इसलिए वेद प्रमाण हे 
है। इसलिए वेद-वाक्य सभी प्रमाण हूँ । 
ये चार प्रमाण तर्कशास्त्र मे माने जाते हे । इन्ही के द्वारा सभी पदार्थों का 
यथार्थ ज्ञान होता है और पदार्थों का यथार्थ ज्ञान होने से ही तत्त्व-ज्ञान की प्राप्ति 
होती है गौर तभी दु खों से सब दिन के लिए मुक्ति मिलती है। यही दु खो की चरम 
समाप्ति या परम सुख की प्राप्ति तकंशास्त्र का परम ध्येय है। इसी के लिए प्रमाणो 
का ज्ञान आवश्यक है। 
विचारणीय विषय है कि ये प्रमाण अपने प्रामाण्य' के लिए निरपेक्ष हें अथवा 
किसी दूसरे पर निर्भर होते हे। नैयायिको का कहना है कि जब हमे दूर से जलागय 
प्रसाणों का. "लें देते पड़ते हे, तव वहाँ जल है, ऐसा प्रत्यक्ष ज्ञान हमें 
होता है और तब जल छाने के लिए हम वहाँ जाते हे। वहाँ जाकर 
यदि हमे जल मिलता है, तब पूर्व मे उत्पन्न हमारा प्रत्यक्ष ज्ञान 
निश्चित माना जाता है। अर्थात्‌ प्रमाण स्वय प्रामाण्य का निर्णय नही करता 
है, वह अपने प्रामाण्य के लिए दूसरे प्रमाण पर निर्भर रहता है। अतएव ये लोग 
“परतः प्रामाण्यवादी' है। 7 
इसके विरुद्ध मे मीमासको का कहना है कि जब हमारे चक्षु का घट के साथ 
सन्निकर्ष होता है, तव वह घट 'ज्ञात' होता है और उस पर 'ज्ञातता' नाम का एक 


प्रामण्य 
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धर्म उत्पन्न होता है। इस ज्ञातता' का प्रत्यक्ष मीमासक को होता है। अब वे विचार 
करते ह कि ज्ञातता' धर्म की उत्पत्ति के पूर्व ज्ञात' और ज्ञान अवश्य हुआ होगा । 
तस्मात्‌ आअर्थापत्ति' प्रमाण से जातता' के द्वारा उन्हें घट! का ज्ञान होता है। इसी 
ज्ञातता के द्वारा उस ज्ञान के प्रामाण्य का भी निश्चय होता है। अतएवं जिससे 
ज्ञान का ज्ञान हो तथा उसी से उस ज्ञान के प्रामाण्य का भी ज्ञान हो तो वह ज्ञान 
्वतःप्रमार्णा माना जाता है। 
नेयायिक छोग ज्ञातता' को विषयता' से पृथक्‌ कोई धर्म नही स्वीकार करते 
और इसीसे 'ज्ञातता' को भी स्वीकार नही करते। कदाचित्‌ स्वीमर भी किया 
जाय तो नेयायिको का कहना है कि प्रत्येक ज्ञान के लिए एक 'ज्ञातता' की आवश्यकता 
है, तस्मात्‌ ज्ञातता के ज्ञान के लिए भी एक दूसरी ज्ञातता' की अपेक्षा है। इस 
प्रकार अनवस्था हो जायगी। अत परतः प्रास्ाण्य ही मानता उचित है। 


कार्य-का रणभाव 


भारतीय दरशशेन में कार्य-कारणभाव का विचार बहुत प्राचीन है। इसके सम्बन्ध 
में अपने-अपने दृष्टिकोण के अनुसार दाशेनिको ने भिन्न-भिन्न रूप से समय-समय पर 
विचार किया है। इस सम्बन्ध में विचारणीय विषय है--कार्य और कारण में क्या 
सम्बन्ध है ? कार्य' कारण में ही अव्यक्त रूप से वर्तमान रहता है या सर्वंथा कारण 
से भिन्न है और इसकी नयी उत्पत्ति होती है ? 
च्ह दर्शनों में इन प्रइनों पर भिन्न-भिन्न प्रकार से विचार किया गया है। न्‍्यायमत 
में अपने दृष्टिकोण के अनुसार स्वभावत. कार्य और कारण में अत्यन्त भेद” है। 
.... इनके मत में कार्य कारण से स्वथा भिन्न है। वह किसी रूप 
' असत्काय- जे कारण मे नही रहता। उत्पन्न होने के पूर्व कार्य का प्राग- 
902 भाव' कारण में है तथा नाश होने के पश्चात्‌ उसका वध्वसा- 
भाव' हो जाता है। परन्तु यह सत्य है कि कार्य' समवाय-सम्बन्ध' के द्वारा कारण 
में सदैव रहता है। समवाय-सम्बन्ध' नित्य है। तस्मात्‌ जब कभी कार्य उत्पन्न 
होता है, तब वह समवाय-सम्बन्ध' से अपने समवायि-कारण' में ही उत्पन्न होता है. 
ित्यन्न नही। इस रहस्य के कारण को नेयायिक नही कह सकते। यह उनके क्षेत्र 
से बाहर की बात है। वे तो इतना ही कह सकते हे कि यह उन दोनो वस्तुओ का 
अपना स्वभाव! है। घट जब कभी उत्पन्न होता है, तब वह मृत्तिका में ही उत्पन्न 
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होता है। यह घट और मृत्तिका का अपना स्वभाव' है। अतएुब ये छोग एक प्रकार से 
कार्य को अपने समवायि-कारण के साथ नित्य रूप में सम्बद्ध मान कर भी उससे कार्य ऋः 
को सर्वया भिन्न सानते है, अर्थात्‌ इनके मत में कारण और कार्य का सम्बन्ध हा 
सहिष्णु अत्यन्तभेदं है। इसी कारण ये लोग 'असत्कार्यवादी भी कहलाते ह। 

इन बातों से यह स्पष्ट हैं कि चार्वाकों की तरह नैयायिक लोग भी किसी ने 
किसी अदस्था में स्वभाव! की ही शरण लेते हे। यह तो न्यायमत का दौबंल्य 
है, या उसके दृष्टिकोण का फल है कि उत्त्ति के पूर्व तथा पश्चात्‌ कार्य का 
अभाव मानते है और कारण से अत्यन्त भिन्न होने पर भी कार्य' अपने 'समवायि- 
कारण' से एक नित्यसम्बन्ध के द्वारा सम्बद्ध भी है। यह न्याय के लिए अवश्य रहस्य- है 
पूर्ण है, जिसका समाधान वे नहीं कर सकते। अस्तु, इस बात को ध्यात में रख कर 
ही हम कारण का विचार यहाँ करते हे। 


तत्त्द को समझने के लिए यह आवश्यक है कि हम उस तत्त्व के कारण को भी 
समझें । बिना 'कारण' का कोई भी कार्य' संसार में नहीं हो सकता। प्रत्येक 
कार्य के लिए कोई' न कोई कारण अवश्य होता है। किसी 

कारण का लक्षण .., होने है 
कार्य के होने के ठीक पहले नियत रूप से जिसका सदेद रहना 
हो और जो “अन्यथासिद्ध न हो, उसे ही कारण कहते हे। जैसे--कपड़े को बुन 
कर तैयार होने के ठीक पहले नियत रूप से रहने वाला 'सूत', बुनने वाला जुलाहा' 
या यन्त्र', आदि उस कपड़े के कारण' हे। इसी प्रकार “मिट्टी! घड़े का कारण” 
है। जनियत रूप से पहले रहने के कारण मिट्टी को लाने वाला 
जिसका रहना अनियत है, उस घड़े का कारण' नही हो सकता है। 


सेल 
३३४६४ 


बैल या गदहा', 
)१ 
मिट्टी के साथ-साथ नियत रूप से रहने वाला 'छाल या पीला' मिट्टी का रग 
घडे के पूर्व में नियत रूप से रहने वाला कुम्हार का पिता' आदि घड़े के कारण नही 
पद वासिदाओं हो सकते, क्योकि इनके बिना भी घड़े की उत्तत्ति हो सकती 
कल 0 25 है। जिसके न रहने पर भी काये हो सके, वह 'कारण' नही 
ह कहा जा सकता। उसे न्यायशास्त्र में 'अन्यथासिदा कहते 
है। जैसे--घड़ा बनाने के लिए चाक को चलाने वाले दण्ड का रूप' तथा दण्ड में 
रहने वाला दण्डत्व सामान्य, इत्यादि। इन सबके न रहने पर भी घड़ा बन जाता 
है। अर्थात्‌ ज्सि कार्य की उत्पत्ति के लिए जिसका नियत रूप से पहले रहना 
नितान्त आवश्यक हो, जिसके न रहने से वह काये उत्पन्न ही न हो सके और जो. | 
अन्यथासिद्ध न हो, वही कारण है। 
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.. कारण के तीन भेद हें--( १) समवायि-कारण, (२) असमवायि-कारण तथा 
(३) निर्मित्त-कारण। समवायि-कारण' वह कारण है जिस मे समवाय-सम्बन्ध से 
कार्य उत्पन्न हो। जैसे--सूतो में समवाय-सम्वन्ध' से कपडा 
उत्पन्न होता है। अतएव सूत कपडे का समवायि-कारण' 
हुआ। कपड़ों में समवाय-सम्वन्ध से (कपड़े का) रूप' उत्पन्न होता है। अत्तउब 
कपडा अपने 'रूप' का समवायि-कारण' है। 


सम्बन्ध का विचार 


£ सम्बन्ध दो प्रकार के हु--सयोग तथा समवाय | दो भाव-द्रव्यों के परस्पर 
मिलन को सयोग-सम्बन्ध कहते हे। जैसे--हाथ और कलम का, पुस्तक और 

भेज का परस्पर एकत्रित होता संयोग-सम्बन्ध' कहा 

जाता है। 

वेशेपिक-दर्शन में पृथिवी, जल, तेजस, वायु, आकाश, काल, दिक्‌, आत्मा तथा 

मन, ये नौ द्रव्य' हें। इन्ही द्रव्यों मे परस्पर सम्बन्ध होने से 

'सयोग' हो सकता है। यह सम्बन्ध अनित्य है । 

जिन दो पदार्थों मे से एक ऐसा हो कि जब तक वह विद्यमान रहे, अर्थात्‌ नप्ट न 

हो जाय, तब तक वह दूसरे के ही आश्रित होकर स्थित रहे, वे दोनो पदार्थ अधुतसिद्ध 
कहे जाते है और इन अयुतसिद्धों में 'समवाय-सम्बन्ध होता 
, >भेयुतसिद्ध और है। जैसे--धटा और उसका रूप । रूप' जब तक रहेगा, 
समवाय-सम्बन्ध छह तक वह घधडे' का आश्रित होकर ही रहेगा, अन्यथा 
नही। घडे' के बिना उस घडे का रूप' साधारण अवस्था में नही रह सकता। 
मैयायिको ने निम्नलिखित जोडो को अयुतसिद्ध'ं कहा है-- 

(१) अवयव और अवयवी, (२) गुण और गुणी, (३) क्रिया और क्रिया- 
वानू, (४) जाति और व्यक्ति तथा (५) नित्य-द्वव्य और विशेष। इनके प्रत्येक 
जोडे में परस्पर समवाय-सम्बन्ध' है। 

५», (१) अवयब और अवयवो--जितनी कार्य-वस्तुएँ हे, सभी मे अनेक भाग होते हे, 
है जो उस कार्य-वस्तु के 'अवयव' कहे जाते है, जैसे--कर्पड़े मे अनेक सूत' हे । 
वे संभी 'सूत' उनसे उत्पन्न होने वाले कपडे के अवयव कहे जाते हे, 
और इन अवयवो से जो वस्तु बने, वह अवयबी' कही जाती है, 


फारण के भेद 


संयोग-सम्बन्ध 


द्रव्य के भेद 
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स्वेदज--जिनकी उत्पत्ति पसीने से तथा गर्मी से हो, जैसे, यूका, खटमल, आदि । 

उदभिष्ज--वनस्पति के शरीर को ये नही मानते | इसमे कोई प्रमाण उक्कें 
नही मिलता ।' इतके मत में शरीर” केवल याथिव हीं होता है । अपाधिव तथा 
अयोनिज शरीर ये नही मानते। प्रत्येक शरीर में मत तथा त्वक्‌', ये दोनों 
इन्द्रियों रहती हैं ।. 


भाट्ट मत के विरुद्ध थे लोग 'मन' को परमाणुरूप मानते हे । यदि वह विश 
हो तो आत्मा' और 'मन', इद दोनो का सयोग' नित्य हो जायगा । मन में वेग होता 
हैं। यह ज्ञान' का कारण है। आत्मा और मन का सयोग धर्म और अघर्म का 


कारण होता है।' 
भट्ट मत 


इन्द्रिय--इ*्द्रियाँ ज्ञान का कारण हे । इन्द्रियाँ पाँच हे। ये भौतिक है। चक्षु 
इन्द्रियः तैजस है। इससे 'रूप' का ज्ञान होता है। दीपक के समान यह इन्द्रिय 
छोटी-बडी सभ्ती वस्तुओ को ग्रहण करती है। 

'ध्राण-इन्द्रियः पाथिव है। यह गन्ध' की ग्राहक है। यह सयोग के द्वारा गन्ध 
की ग्राहक है । वायु के द्वारा गन्ध प्राणेन्द्रिय तक आती है, प्राणेन्द्रिय के साथ गन्घ! 
का सयोग' होता है भर तब उसका ज्ञान होता है। 

'रसनेन्द्रियः जलीय है। इसके हारा 'रस' का ज्ञान होता है। 

त्वगिन्द्रिय/ वायवीय है। इसके द्वारा स्पर्श का ज्ञान होता है। 

श्रोत्रेन्द्रियः दिकू है। इससे 'शब्द' का ज्ञान होता है। 

मरना अच्तरिन्द्रिय है। यह भी भोतिक' है। उपनिषद्‌ ने भी 'मन' को 'भौतिकः 
माना है। परल्तु शास्त्रदीषिकाकार ने यह भी कहा है कि 'मन' पृथिवी आदि भूतो के 


स्वस्प का है अथवा भौतिक से विलक्षण भी हो सकता है। इससे स्पष्ट है कि बाद 
को इन लोगो ने वंदिक-मत से भिन्न मत का अवलम्बन किया। 





* प्रकरणपड्चिका, पृष्ठ १५० ॥ 
* प्रकरणपण्चिका, पृष्ठ १५०॥ 
* प्रकरणपड्चिका, पृष्ठ ५२। 

: शास्त्रदीपिका, पृष्ठ ३६। 
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यह मन स्व॒तन्त्र रूप से आत्मा और उसके गुणो का ग्राहक है। बाह्य वस्तुओं 
“>का ज्ञान वहिरिन्द्रियों के द्वारा मन और आत्मा के सयोग से होता है ।* 


ईर्वर या परमात्मा 


जगत्‌ का कर्ता कोई ईश्वर है--इस मत को शवर ने स्वीकार नही किया, 

क्योकि इसे मानने में कोई भी प्रमाण नही है। नैयायिको की 

ईंबवर का तरह वेद के रचयिता के रूप में भी ईइवर' को शवर ने 
32303, नही स्वीकार किया । 


कुमारिल 'प्रढय/ और सृष्टि नही मानते, अतएवं सृष्टि के कर्ता के रूप 
में या परम्परा के सम्बन्ध को एक सृप्टि से दूसरी सृष्टि मे ऋ्रवद्ध रखने के लिए 
एक सर्वज्ञ चेतन इदिवर! को यह नही मानते । कुमारिल का कहना है कि सर्वज्ञ' तो 
कोई हो ही नही सकता । वस्तुत मीमासको को ईदवर को मानने की आवश्यकता 
ही नही मालूम पड़ी । अतएव वे ईश्वर के अस्तित्व को नही मानते । 


बाद के कुछ विद्वानों ने जगत्‌ के स्रष्टा के रूप में तो ईश्वरां को नहीं माना 
किन्तु फिर भी 'ईइवर' को माना है। इसका कारण छोकिक व्यवहार छोड़ कर और 
क्या हो सकता है ? प्रभाकर भी इस मत से सहमत है।' 


अव विचारणीय है कि शवर तथा भट्ट ने परमसात्मा' को स्वीकार किया है 

या नहीं ? मालूम तो ऐसा पड़ता है कि कुमारिल के सन में परमात्मा के अस्तित्व 
का पूर्ण विश्वास था, किन्तु मीमासा में उन्हें उसके सम्बन्ध में 

परमात्मा चार करने का कोई प्रयोजन ही नहीं हुआ। अतएव 'पर- 
मात्मा' का भी कोई स्थान भट्टमत में नही है। यही कारण था कि कुमारिल ने 
स्पष्ट कहा है कि परमात्मा के सम्बन्ध में जानने के लिए वेदान्तशास्त्र का अध्ययन 


करना चाहिए ।* 


4 








* दास्त्रदीपिका, पृष्ठ २१-२२ । 
? ध्रकरणपडण्चिका, पृष्ठ १३७-४०॥ 
इत्याह चास्तिक्यतिराकरिष्णु्रात्मास्तितां भाष्यक्वदत्र युक्‍त्या। 
दृढत्वमेतहिषयदच बोध: प्रयाति वेदाल्तनिषेव्णेन ॥--- 
इलोकवात्तिक--आत्मवाद, १४८। 
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मीमासक के मत में 'ईशवर' और 'परमात्मादो हे या एक, यह कहना कठिन है, 
क्योकि इनका विचार ही इस शास्त्र मे नही है, फिर उनके स्वरूप का ज्ञान कैसे हो (€ 

नैयायिको की तरह मीमासक भी शरीर, इन्द्रिय आदि से भिन्न आत्मा, 
अर्थात्‌ जीवात्मा' की सत्ता मानते हे । यह एक द्रव्य है। वेद में कहा है कि यज्ञ के 
अनन्तर यिजमानः स्वर्गंलोक॑ याति', अर्थात्‌ यजमान स्वर्गलोक 
को जाता है। यजमान का शरीर तो मरने पर यही दग्व हो 
जाता है । अतएव शरीर तो स्वर्ग को नही जाता, फिर जो जाता है वही है जीवात्सा । 
इसी प्रकार 'वह इस जीवन-मरण के बन्धन से मुक्त होता है--इस कथन से भी 
स्पप्ट है कि मुक्त होने वाला शरीर, इन्द्रिय आदि से भिन्न एक कोई है, जो नित्य रे 
जिसका नाश नही होता, जो इस लोक से परलोक को जाता है । वही है जीवात्सा' 
आत्मा' में ज्ञान का उदय होता है, किन्तु स्वप्नावस्था मे विषय के न होने पर 
आत्मा' में जान नही रहता । इस प्रकार यह जड़ और बोघ स्वरूप भी है। 


यह नित्य है। इसका नाश नही होता । वस्तुत यही कर्ता' और 'भोक्ता' 
है। यह विभु है, क्योंकि यह अहंभाव के रूप में सवंत्र विद्यमान (अहं-प्रत्यक्षगम्थ ) 
है। यह शुद्ध ज्ञान-स्वरूप है और देश तथा काल से अपरिच्छिन्न है।* यही ज्ञाता 
है ।' यह एक शरीर को छोडकर दूसरे शरीर में प्रवेश करता है। भिन्न-भिन्न 
अनुभव के कारण एक शरीर में एक ही आत्मा' होती है और वह दूसरे शरीर में 
रहने वाली आत्मा' से भिन्न है। अतएव्‌ अनेक जीवात्मा' हें। अनेक मानने से ही 
वद्ध और मुक्त की भी व्यवस्था हो सकती है, अन्यथा एक के मुक्त होने से सभी को 
मुक्त मानना पड़ेगा । वह स्वानुभवगम्य भी है.' अतएवं उसे मानसोप्रत्यक्षगम्परे 
कहा गया है। 
यह ज्ञान से भिन्न होकर भी हमे ज्ञान के ही द्वारा बोधगम्य होता है। अह' 
कर (में) इस ज्ञान के द्वारा सर्वत्र और सदा 
होता है। यह स्वप्रकाश नही है। 


+ जीवात्मा 


इसका बोध हमें 


* इलोकवात्तिक, आत्मवाद, १-५; शास्त्रदीपिका, १-१-५ ६ 


; तन्त्रवात्तिक; ज्ञास्त्रदीषिका, पृष्ठ १२३, निर्णयसायर-संस्करण। 
* झास्त्रदीपिका, पृष्ठ १२३। 


री 
* शास्त्रदीपिका, पृष्ठ १९४-२५। 
* इलोकवात्तिक, आत्मवाद १-५१ 
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प्रभाकर का कहना है कि जीवात्मा' भोक्‍ता है, शरीर' भोगायतत है, इन्द्रिय' 
(“ झोग-साथन है और 'सुख-दु ख तथा पृथिवी' भादि भोग्य हे । जीव, शरीर, इन्द्रिय, 
भोग्य तथा ज्ञाता, इन पाँचो के रहते ही ज्ञान' होता हैं और वस्तुत. समस्त जगत इन्ही 
पाँचो में समवेत है। 
मुवित का स्वरूप 
तीन प्रकार से प्रपल्च, अर्थात्‌ संसार मनुष्य को वन्धन मे डालता है। अर्थात्‌ 
भोगायतव शरीर, भोग-साधन इन्द्रियों' तथा शब्द, स्पर्श, रूप, आ्ि भोग्य विषय, 
इन तीनो के द्वारा मनुष्य सुख तथा दुख के विषय का साक्षात्‌ 
अनुभव करता हुआ अनादि काल से बच्चन” में पड़ा रहता 
है। इन्ही तीनों का आत्यन्तिक नाश होने से ही मुक्ति” मिलती है। तस्मात्‌ 
इनके आत्यन्तिक नाश को ही भाट्टमत में 'सोक्ष/ कहा गया है। 
पूर्व में उत्पन्न शरीर, इन्द्रियाँ तथा विषयो का नाश एवं भविष्यत्‌ काल मे होने 
वाले शरीर, इन्द्रिय तथा विषयों का पुन. न होना ही आत्यन्तिक नाश' कहा जाता 
है। पश्चात सुख तथा दु'ख से रहित होकर मुक्त पुरुष” स्वस्थ हो जाता है, अर्थात्‌ 
ज्ञान, सुख, दु ख, इच्छा, द्वेष, प्रयत्न, घर्मे, अधर्म तथा सस्कार से रहित होकर पुरुष! 
अपने स्वरूप में स्थित रहता है, अर्थात्‌ ज्ञान-शक्ति, सत्ता, द्रव्यत्वादि से सम्पन्न 
रहता है । 
पूर्व-जन्म के कर्मों से उत्पन्न घर्में तथा अघर्म के फल का उपभोग करने से उन 
धर्मावर्मों का नाश हो जाता है ।' इनका नाश होने पर सुख तथा दुःख का भी नाश हो 
जाता है। इस प्रकार पूर्व-जन्म के बन्धनो से पुरुष मुक्त हो 
मुक्ति-प्राप्ति आता है। काम्य कर्मों के परित्याग से भविष्य मे धर्माघर्म तथा 
की प्रक्रिया उतसे होने वाले सुख-दुख भी नही उत्पन्न होते। बेद-विहित 
कर्मों के करते रहने से तथा निषिद्ध कर्मो के परित्याग से नवीन शरीर आदि तो 
होते नही, अत पूर्व-शरीर का नाश होने पर पुरुष अपने स्वरूप में मुक्त होकर स्थित 


के | भाहुमत 


न 





* नित्यकर्स, अर्थात्‌ सम्ध्योपासन आदि, जिसके करने से कोई पुण्य न हो, किन्तु 
न करने से पाप हो, तथा नैसित्तिक कर्मे को करते रहने से और आत्मन्नान को प्राप्त 
करने से धर्माधर्म का नाद नहीं हो सकता, इन दोनों में विरोध है । उनका नाश 
केवल भोग से ही होता है, यह भाट्टमत है--श्ञास्त्रशदीपिका, पृष्ठ १३० ॥ 
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रहता है। इस प्रकार यह निग्चित होता है कि भट्ट मोमांसक के मत में प्रपल्च- हि 
सम्बन्ध-विल्य' को ही मोक्ष कहते हे । मोक्षावस्था में जीव में न सुख है, न आनन्द: 
है और न ज्ञान है-- 


तस्मात्‌ निःसम्बन्धो निरानन्दइच सोक्ष. 


एक बात और ध्यान मे रखनी है कि मुक्तावस्था में पुरुष के शरीरादि तो रहता 
नही, मन के साथ सम्बन्ध भी नहीं रहता, फिर किस प्रकार मुक्त जीव को आत्म- 
ज्ञान हो सकता है? शरीर, मन आदि साधन के बिना 

सुक्तजीव आत्मा भी अपने को नहीं जान सकती। अतः मोक्ष की 
को आत्म-ज्ञान (ब्स्था से जीव में 'आत्मज्ञान नही है, किन्तु ज्ञानद्क्तिसात्रा 
नहीं होता जीव में अवश्य रहती है। ज्ञान-शक्ति का छोप कभी 
भी नहीं होता । साथ ही साथ उसकी सत्ता तथा द्र॒व्यत्व आदि धर्म तो उसमें 


रहते ही हे । यही वस्तुत. आत्मा का निजी स्वरूप है, जिसमे वह मोक्ष में स्थित 
रहती है-- 


“पदस्य स्वं नेज रूप ज्ञानशक्तिसत्ताद्रव्यत्वादि तस्मिश्नवतिष्ठते' * 


एक बात और स्मरण रखनी है कि आत्मज्ञान से मुक्ति मिलती है, किन्तु 
भट्टमत में नित्य और नैमित्तिक कर्मो का अनुष्ठान होता ही रहता है । केवल 
काम्य ओर निषिद्ध कर्मों का परित्याग करना पडता है। मुक्ति का साक्षात्‌ 
कारण ज्ञान नही है, किन्तु ज्ञान होने से जीव की प्रवृत्ति मोक्ष की तरफ हो जाती -. 


है तथा पूर्वे-जन्म के धर्मा-धर्म का भोग के द्वारा नाश होने पर जीव पुनः शरीर 
घारण नही करता। 


धर्म तथा अधर्म का नि शेष रूप से नाश होने से देह के आत्यन्तिक नाश को ही 

प्रभाकर सोक्ष' कहते हे । वस्तुत. धर्माधर्म के वशीभूत होकर जीव नाना योनियों में 
अमण करता रहता है। धर्मावर्म का नाश होने 

मन हता है होने से, इनसे उत्पन्न 


देह, इन्द्रिय, आदि के सम्बन्ध से सर्वथा रहित होकर जीव 
सासारिक दुख के बन्धतो से छटकारा पाने पर 'मक्‍त होता है। 





' शास्त्रदीपिका, पृष्ठ १२९५-३० 
* शास्त्रदीपिका, पृष्ठ १३०॥ 
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मुक्ति को प्राप्त करने के लिए सासारिक दु खो से जीव उद्विग्न हो जाता है। 
४-दु ख-मिश्रित सुख से भी वह पराडमुख हो जाता है। वास्तविक परिशुद्ध सुख तो 
अत किया संसार में है नही । _वाद को मुक्ति के लिए वह तत्पर होता 
कर है। पश्चात्‌ ससार में अभ्युदय देने वाले, बन्धन के साधन रूप, 
निषिद्ध तथा पाप के हेतुभूत कर्मों का परित्याग करने पर, पूर्व-जन्म में किये हुए कर्मो 
के फलस्वरूप धर्माघर्म के फल का भोग के द्वारा नाश करने पर भी योगचास्त्र में प्रति- 
पादित शम, दम, बरह्मचर्य आदि योगाज्ो के पालन द्वारा प्राप्त आत्मन्ञान के द्वारा, 
नि.शेष कम के आशय से, अर्थात्‌ घर्माधर्म-सस्कारों का नाश करने से ही जीव मुक्त 
” होता है।' वह पुन ससार में नहीं आता। 
मुक्तावस्था में जीव की सत्तामात्र रहती है। जो सत्‌ और अकारण है, वही 
अविनाञी है। यह भआत्मा' सत्‌ और अकारण है। यह विभु है, क्योकि इसके गुण 
सर्वत्र विद्यमान है ।* 
उपर्यक्त बातों से यह सिद्ध होता है कि भट्टमत में कर्मफलों के उपभोग से 
धर्माघरम का क्षय होता है, किन्तु प्रभाकर का कहना है कि केवछ उपभोग से ही क्षय 
नही होता, किन्तु शम, दम, ब्रह्मचय, आदि योगाड़ो के पालन के द्वारा प्राप्त आत्मज्ञान 
भी धर्माघर्म के नाश के लिए आवश्यक है।* 
भट्टमत में प्रप”"च-सम्बन्ध का विलय ही ोक्ष' है, किन्तु प्रभाकर के मत 
भाट्ट और गुद्मत मे धर्साघर्स के निःशेष नाश से उत्पन्न देह का आत्यन्तिक उच्छेद 
“/ सेंमोक्ष ही सुक्ति' है। 

ह इस प्रकार दोनो मतो में स्थूछ दृष्टि से भेद देखने में आता है, किन्तु वस्तुत- 
भेद नही है। भट्टमत मे शरीर आदि तीनो सम्बन्धो का आत्यन्तिक नाश--- 
(झव्धिस्थापि बच्धस्थात्यन्तिकों विलयों मोक्ष: तथा प्रभाकरमत में देह का 
आत्यन्तिक उच्छेद---आत्यन्तिकस्तु देहोच्छेदो सोक्षः--मोक्ष' है। एक मे शरीर के 





* बकरणपशण्चिका, पृष्ठ १५४-१५७॥ 
3 झक्रणपण्चिका, पृष्ठ १५७॥ 
9»... ) ग्रकरणपश्चिका, पृष्ठ १५६, काशी-संस्करण ६ 
४ शास्त्रदीपिका, पृष्ठ १९२५१ 
" प्रकरणपण्चिका, पृष्ठ १५६॥ 


हे आन 
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सम्बन्ध का विलय, दूसरे मे शरीर का उच्छेद । वस्तुत. शरीर के उच्छेद से सम्बन्ध 
का उच्छेद तो होगा ही। ४ 


प्रमाण-विचार 
मीमासा का मुख्य विषय है 'घर्म'। जैमिनि ने 'घर्म' का लक्षण 'चोदनालक्षणों 
धर्म: किया है। इस घर्मं को जानने के लिए एक मात्र प्रमाण है--.'वेद' । प्रत्यक्ष 
आदि प्रमाणों से धर्म' का ज्ञान नहीं हो सकता । इसी प्रसंग 
में प्रत्यक्ष आदि प्रमाणो का विचार मीमांसाशास्त्र में किया 
गया है। प्रसंगत' यहाँ पर भी उनका विचार किया जाता है। 
प्रयाण का लक्षण 


यथार्थ अनुभव' को मीमासक लोग भी 'प्रमा' कहते है । स्मृति' तथा 'संशय' 

आदि को प्रमा' नहीं मानते | अतएवं अज्ञात तत्त्व के अर्थज्ञान को प्रमा' कहा 

अल है । इस अनधिगत अर्थ के ज्ञान को उत्पन्न करने वाला करण 
प्रमाण है। इसी को शास्त्रदीपिका में कहा है--. 


'कारणदोषबाधकज्ञानरहितम्‌ अगृहीतग्राहि ज्ञा्॑ प्रमाणम* 
अर्थात्‌ जिस ज्ञान मे अज्ञात वस्तु का अनुभव हो, अन्य ज्ञान से वाघित न हो एवं दोष- 
रहित हो, वही 'प्रमाण' है । 


प्रसाण के भेद--भाट्टमत से 'प्रमाण' के छ. भेद 
उपसान, शब्द, अर्थापत्ति तथा अनुपलब्धि या अभाव । 


भत्यज्ञ तथा अनुमान के लक्षण एवं प्रक्रि। को साधारण रूप से न्यायशास्त्र 
के समान ही इन्होने माना है, तथापि प्रक्रिया में कुछ भेद है। जैसे--न्याय-वैशेषिक 
प्रत्यक्षतया. छ भेकार के 'सन्निकर्ष' होते हैं। भट्ट ने केवछ संयोग 
अनुमान सयुक्त-तादात्य', दो ही सच्निकर्ष माने हैं । इनके मत 

में समवाय' सम्बन्ध नहीं होता। इसी प्रकार अनुमान की 

के समान 'पञ्चावयव' वाक्य ते मान कर प्रतिज्ञा, हेतु तथा 


घ्म 


हे--अत्यक्ष, अनुमान, 
है ॥। 


प्रक्रिया में न्याय 


व पा 2 
* ज्ञोदना' अर्थात्‌ योग आदि किया में प्रवृत्ति कराने वाला बेद का विध्यर्थक.[ 
वाक्य के द्वारा लक्षित अरे हो 'घर्म' है। - 

+ पृष्ठ ४५ ॥ 


सीमांसा-दर्शन श्५५ 
दृष्टान्त' अथवा दृष्टान्त', 'उपनय' एवं “निगमन', इन्ही त्तीन” वाक्यो को 'अवयव' 
“माना है । ' 
जेमिनि के प्रत्यक्ष' लक्षण मे, जिसको भट्ट ने भी स्वीकार किया है, 'अव्यापकत्व' 
दोष देकर प्रभाकर ने उसे अलक्षण कहा है और उसे अस्वीकार किया है। 
प्रभाकर के मत में स्मृति' से भिन्न सवित' ही 'अनुभूति' है और वही प्रमाण 
४ है। सस्कारमात्र से उत्पन्न ज्ञान स्मृति! है। ्वप्नां भी स्मृति 
ही है तथा संशय भी 'स्मृति' ही है। स्मृति” यथार्थ होने पर 
भी प्रमाण ” नही है। सभी '्ञान' ययार्थ हे, किन्तु 'अनुभूति' ही प्रमाण! है।' 
प्रमाण--पाँच प्रकार का है--प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान, अर्थापत्ति तथा शब्द ॥ 


अभाकरमसत 


साक्षात्‌ प्रतीतिः प्रत्यक्षमु--साक्षात्‌ उत्पन्न ज्ञान! ही प्रत्यक्ष! है।' प्रभाकर 
का कहना है कि प्रत्येक पत्यक्ष ज्ञान में मेय', 'माता' तथा प्रमा', ये तीनो रहते है । 
अर्थात्‌ प्रत्येक प्रत्मक्ष-ज्ञान के स्वरूप मे, जैसे--में घट को जानता हूँ, 'घट', में तथा 
ज्ञान, इन तीनो का साथ-साथ भान होता है। इसी को वह “त्रिपुटी-प्रत्यक्ष' कहते है । 
में! आत्मा का प्रतीक है। इसके भान के बिना किसी वस्तु का ज्ञान नही होता 
'अह' (मे) को लगाये बिना कोई भी प्रतीति नही होती। वह जानता है” (स 
जानाति) ऐसी प्रतीति कभी नही होती । मेय' और “माता” से प्रतीति भिन्न होती 
है, किन्तु प्रमा' से भिन्न नही होती । वह तत्स्वरूपा होती है। मेय” और माता 
की प्रतीति एक तरह की है । इनकी प्रतीति अपने लिए प्रकाश की अपेक्षा करती है, 
£ /किन्तु प्रमा' स्वय प्रकाश' स्वरूप हे । उसकी प्रतीति स्वयं होती है । यही कारण है 
कि सुपुप्ति मे भेय' और “माता, प्रकाशात्मक न होने के कारण, नही प्रकाशित होते । 
उनको प्रकाश में छाने के लिए दूसरे की अपेक्षा होती है, किन्तु प्रमा तो स्वय प्रकाश" 
है, इसलिए उसे प्रकाश में आने के लिए दूसरे की सहायता नही लेनी पड़ती है।' 
प्रत्यक्ष ज्ञान में मेय' और 'माता' का भान तो अवश्य होता है, किन्तु उनके भान के लिए 
दूसरे प्रकाश की आवश्यकता होती है। ये 'स्वत' प्रकाश” नही हे । मिति' सात्र 
स्वयं प्रकाश है। इन्द्रिय और अर्थ के साक्षात्‌ सम्बन्ध से प्रत्यक्ष ज्ञान होता है। 


न 





४»... * रामानुजाचार्य---तन्त्ररहस्य, पृष्ठ २-८ ।॥ 
* प्रकरणपड्चचिका, पृष्ठ ५१; तन्त्ररहस्य, पृष्ठ ८॥ 
* प्रकरणपश्चिका, पृष्ठ ५५-५७ 


श्५६ भारतीय दर्शन 


प्रभाकरमत में इन्द्रिय और अर्थ के बीच मे सम्बन्ध दो प्रकार से होता है--- 
ज्ञान के विषयों (मेय) के साथ इच्द्रिय के 'सयोग' से, विषय में संयुक्त के साथ -+ 

सलवार समवाय' तथा समवेत-समवाय' से । द्रव्य, जाति तथा गण के 

त्त शञे 

साथ इन्द्रिय-सयोग से प्रत्यक्ष ज्ञान होता है। 

सन्निकर्ष' दो प्रकार के हे--तत्समवा्य तथा 'तत्कारणसमदाय | किन्तु 
प्रत्यक्ष की समरत प्रक्रिया में चार प्रकार के सन्निकर्ष होते हं--आत्मा के साथ 
मन का, मन के साथ इन्द्रिय का, द्रव्य के साथ इन्द्रिय का तथा रूप आदि गुणों के साथ 


इन्द्रिय का | सुख-दु ख आदि आन्तरिक वस्तुओ के प्रत्यल में मन को अर्थ तथा आत्मा 
के साथ दो ही प्रकार के सन्निक्ष होते हे! 


सभी गुणों का ज्ञान प्रत्यक्ष होता है। द्रव्य के ज्ञान के विना रूप आादि का 
ज्ञान होता हैं और कही रूप भादि के ज्ञान के बिना भी द्रव्य का ज्ञान होता है। इसमें 
कोई नियम नही है।' 
प्रत्यक्ष के सविकल्पक' तथा निविकल्पक दो प्रकार के भेद प्रभाकर भी मानते 
है। भाट्ट के मत में प्रथम निविकल्पक या आलोचनात्मक ज्ञान होता है, पश्चात्‌ 
पक मे के व ज होता है, जैसा न्याय-वशेषिक मत में है। बत. 
इसका विशेष विचार करना यहाँ पुनरुक्ति होगी। 
'योगज प्रत्यक्ष! को एक भिन्न प्रत्यक्ष भट्ट नहीं मानते। योगियो के प्रत्यक्ष 
में भी ज्ञेग वस्तु का अस्तित्व आवश्यक है। परोक्ष वस्तुओं का योगियों को जो 
न गज को है, उसे 'प्रातिश्न' ज्ञान कहते हे, किन्तु यह 'संदिग्ध- 
ज्ञान' है। 


अनुप्ताच तथा उपस्ान ये दोनो प्रमाण न्याय-वैशेषिक के समात हे, अतएव 
इनका पुन. विचार करने से विशेष लाभ नही है। 


शब्दप्रमाण॑ 


इब्दप्रसाण और उसका भेद--ज्ञात शब्द से पदार्थ का स्मरणात्मक ज्ञान होने 


पर जो वाब्यार्थ का ज्ञान होता है, वही 'शब्दप्रभाण है। यह दो प्रकार का है--पौरुषेय 
तथा अपौरुषय । 


५ 


* यहां न्याय-वेशेषिक-सत से अन्तर है। 


रे 
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जिस प्रकार का अर्थ' हो, उसे उसी रूप मे देखने वाला आप्त' है। आप्तो 
'क्रा वाक्य पौरुषेय' है । वेदवाक्य 'अपीरुषेय' है । स्वत 'शब्द' तो अदृष्ट हूँ और जब 
ये शब्द आप्त तथा वेद के वाक्य के रूप मे होते है, तवव उनमे कोई भी दोष नही रहता । 
तस्मात्‌ इस प्रकार के वाक्यों से उत्पन्न ज्ञान को शब्दअमाण' कहते हे । 


शब्द के और भी दो भेद हे--सिद्धार्थ/ तथा विधायक' । किसी पदार्थ के 
निश्चित अर्थ को कहने वाला वाक्य 'सिद्धार्थक वाद्य है और किसी प्रकार के कार्य 
के लिए प्रेरक वाक्य विधायक वाक्यां है। विधायक प्रुन. दो प्रकार का है--उपदेशक 
न्था अतिदेशक । ऐसा इसे करना चाहिए, यह 'उपदेशक' वाक्य है। दर्षपुर्णमास 


” याग के द्वारा स्वर्ग का सावन करे, यह 'अतिदेशक' वाक्य है।' 


धर्म की व्याख्या के लिए ही मीमासाशास्त्र बना है। धर्म को जानने के लिए 
एकमात्र प्रमाण है--विद' या 'अपीरुषेय वाक्य! । वेद के नित्यत्व तथा अदुष्टत्व 
को प्रमाणित करने के लिए शब्द को नित्य मानना आवश्यक 
है। शब्द का अर्थ” तथा शब्द' एवं अर्थ का सम्बन्ध, ये भी 
नित्य हे। वस्तुत. ये सभी विचार अपौरुषेय वाक्य के सम्बन्ध 
में मीमासाझास्त्र में किये गये हैं । लौकिक वाक्य में अनेक दोष रहने की सम्भावना 
के कारण उपर्युक्त विचार लौकिक वाक्य के सम्बन्ध में नहीं 
कहा जा सकता। यही कारण है कि वेद-वाक्य को पौरुषेय 
नही माना जाता । ऐसा करने से उसमे भी दोष की आशका 


देद धर्म! में 
प्रमाण 


अपौरुषेय और 
स्वप्रकादा 


. ६ह जायगी। अतएवं वेद! अपौरुषेय है, इसे किसी ने नहीं बनाया और यह 


सवप्रकाश' है। 

बढ” में जो मन्त्रो के साथ बहुत-से नाम आये हे, वे उन मन्त्रो के रचयिता के नाम 
नही है, किन्तु वे उनके नाम हे जिनके प्रति वे मन्त्र तेजसरूप में आविर्भूत हुए हे और 
वे ही लोग उन मन्‍्त्रो के विशिष्ट ज्ञाता हुए हे । इसी लिए उनके नाम उन मन्‍्त्रो के साथ 
सम्बद्ध है । इसी लिए ऋषि' को 'मन्त्रद्रष्टा' कहा गया है। 


वेद-वाक्यो का अर्थ उनके अपने प्रसग में ही करना उचित है। एक-आध मन्त्र 
>को पृथक्‌ कर उसका अर्थ करने से उसका वास्तविक अर्थ नही होता । 
पं ०] बस 





: शास्त्रदीपिका, पृष्ठ ७२, निर्णयसागर-संस्करण । 
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शब्द के विज्ञान से परोक्षभूत विषय के ज्ञान को शब्दप्रमाणा या शास्त्र 


कहते है। अर्थात्‌ शब्द-विज्ञान के द्वारा आत्मा के सन्निकर्षअ 
प्रभाकरमत ध े ५ 
से अदृष्ट विषयों के ज्ञान को दब्दप्रमाण' कहते हे । 


प्रभाकर का कहना है कि यथार्थ शब्दज्ञान वेद-वाक्यों से ही हो सकता है। 
अतएव वेद' ही एक सात्र शब्दप्रमाण' है। वेद-बाक्य में भी जो वाक्य विध्यर्थक' 
है, वे ही शब्दप्रमाण हे। जैसे--स्वर्गकामो पजेत। 


यहाँ एक बात ध्यान मे रखनी है कि जो शब्द के रूप में कान के द्वारा हमे सुनने 
में आता है, वह 'ध्वनि' है और वह नित्य शब्द का प्रतीक है। घ्वनि' स्वय अनित्य है | 
ध्वनि' शब्द से भिन्न है, इसमे यूक्ति यह है कि यदि वस्तुत. घ्वनि' शब्द होती तो एक ही 
शब्द के, जैसे 'घट.! इस शब्द के, दस बार उच्चारण करने पर दस शब्दों का ज्ञान 
होता, किन्तु ऐसा तो होता नही | अनेक बार उच्चारण करने पर भी एक ही शब्द 
का बोघ होता है। अतएवं उच्चारण के द्वारा 'ध्वनि' की उत्पत्ति होती है, न 
कि शब्द' की। तस्मात्‌ शब्द नित्य है। शब्द के साथ अर्थ का 'सम्बन्ध' भी 
नित्य' है । इन सभी बातो के रहते हुए भी यह कभी नही भूलना चाहिए कि मीमांसा 
भे वदिक शब्द तथा बाक्यों का ही विशेष रूप में विचार है। ये शब्द अपीरुषेय तथा 
नित्य हे, अर्थात्‌ यह शब्दप्रमाण स्वतःप्रभाण है। इन शब्दों के प्रामाण्य के लिए दूसरे 
की अपेक्षा नही होती । 


उपमानप्रमाण 


, सादृश्यजत्य ज्ञान को | उपसान' कहते है। इसमें इन्द्रिय के साथ अर्थ का सन्नि- 
कर्ष नहीं होता। जैसे--गाय' के ज्ञान को रखने वाला जब गवय' को देखता है, 


स्मरण होता है, इन दोनो में सादृश्य' है, और इस स्मरण 

के अनन्तर यह गवय है, ऐ कह कट 
” ऐसा जो ज्ञान होता है, वही * है उसका 
कारण' 'उपभान! है। 30७09७७७७ 252 


वह मनुष्य, जिसे गाय! का ज्ञान परे 
एक जानवर 
एक जानवर को देखता है। उस जानवर को वह अपनी गाय के सदुश देखता है । 
भट्टूमत चालू उसके भन मे पूर्वज्ञात गाय का स्मरण होता है & 


गाय भेरे सामने उपस्थित ह 
शक ते जानवर के सदृद्य है। इस 
रेश्य से जो ज्ञान उत्पन्न होता है, उसका विषय है---वर्तमान जानवर के सादृश्य- 
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विभिष्ट अपनी गाय का स्मरण। यही है उपसिति । इसमे सादृश्य का प्रत्यक्ष 
(तथा गाय का स्मरण' होता है। इन दोनो बातो का एकत्र ज्ञान न तो प्रत्यक्ष से 
ओऔर न स्मरण से होता है। तस्मातृ 'उपमान' नाम के प्रमाण को स्वीकार करना 
पडता है।' 

सादृष्य' के द्वारा अदृष्ट विपय के ज्ञान! को उपमान' कहते है। जैसे--गाय' 

को जानने वाला पुरुष गवय' को देखता हैं। तब गवय' के प्रत्यक्ष ज्ञान से सादुध्य 

के द्वारा प्रत्यक्ष रूप में अविद्यमान 'गाय' का ज्ञान भी उसे हो 
जाता है। इसी ज्ञान को उपमारना कहते हे, अर्थात्‌ सादृश्य के 
प्रत्यक्ष से अविद्यमान गाय का जो सादृश्य-ज्ञान होता है, उसे ही 'उपसान' कहते हे । 


प्रभाकरमत 


उपमान के स्वरूप में भेद--उपर्युक्त वातो से मालूम होता है कि भट्टमत में 
अविद्यमान गाय का स्मरण तथा प्रभाकरमत में अविद्यमान गाय का सावृह्य- 
शान ही उपमान' है। 


अर्थापत्ति 


दृणष्ट या श्रुत विषय की उपपत्ति जिंस अर्थ के बिना न हो, उस अर्थ के ज्ञान को 

अर्थपत्ति' कहते है । जैसे--दिवदत्त दिन में कुछ भी नही खाता, फिर भी खूब मोटा 

है।' इस वाक्य में न खाना, तथापि मोटा होना, इन दोनों कथनों मे समन्वय 

की उपपत्ति नही होती । अत उपपत्ति के लिए रात्रि में भोजन करता है', यह 

' कल्पना की जाती है। इस कथन से यह स्पष्ट हो गया कि यद्यपि दिन में वह नही 

खाता, परन्तु रात्रि में खाता है। अतएव देवदत्त मोटा है। यहाँ पर प्रथम वाक्य 

में उपपत्ति लाने के लिए “रात्रि में खाता है', यह कल्पना स्वयं की जाती है। इसी 

को अर्थापत्ति! कहते हे । 

यह दो प्रकार की है--दिष्टार्थापत्ति', जैसे--ऊपर के उदाहरण में तथा 

श्रुतार्थापत्ति', जैसे---सुनने में आता है कि देवदत्त जो जीवित है, घर में नही है। 

_.. इससे दिवदत्त कही और स्थान में है', इसकी कल्पना करना 

33220 8 & अर्थापत्ति' है। अन्यथा जीवित होकर घर में नही रहना”, इन 
“2 दोनो बातो से समन्वय नहीं हो सकता। 


१ हलोकवात्तिक, उपसान, ३७-०४ हे 
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प्रभाकर का मत है कि किसी भी प्रमाण से ज्ञात विपय्र की उपपत्ति के कि 
आर्थापत्ति'! हो सकती है, केवल दृष्ट और श्रत से ही नही । 


यह वात साधारण रुप से प्रत्यक्ष आदि प्रमाणों से सिद्ध नहीं होती, तस्मात्‌ 
'अर्थापत्तिं नाम का एक भिन्न प्रमाण' मीमासक मानते है। 


अनुपलब्धि या अभाव 


अभावप्रमाण--प्रत्यक्ष आदि प्रमाणों के द्वारा जन किसी दस्तु का ज्ञान 
नही होता, तव बह वस्तु नही है', इस प्रकार उस वस्तु के अभाव का जा* 
हमें होता है। इस अभाव का ज्ञान इच्द्रिय-सच्चिकर्प आदि के द्वारा तो हो 
नहीं सकता, क्योकि इच्द्रियसबन्रिकर्ष भाव” पदार्थों के साथ होता हैं। अतएव 
अनुपलत्धि! या अभाव नाम के एक ऐसे स्वतन्त्र प्रमाण को भीमासक मानते 
हैं, जिसके द्वारा किसी वस्तु के अभाव! का ज्ञान हो। 


यह तो मीमासको का एक साधारण मत है। किन्तु प्रभाकर इसे नही स्वीकार 
करते। उनका कथन है कि जितने 'प्रमाण' है, सबके अपने-अपने स्वतस्त्र 
व लेइस अ्मैय' हे, क बस्ाव' प्रमाण का कोई भी अपना 'विपय 
नही है। जैसे--इस भूमि पर घट नहीं है', इस तान में यदि 
वहाँ घट होता, तो भूतलू के समान उसका भी ज्ञान होता, किन्तु ऐसा नही है। फिर 
हम देखते क्या है? केवल भूमि', जिसका ज्ञाव हमे प्रत्यक्ष से होता है। वस्तुत 
अभाव' का अपना स्वरूप तो कुछ भी नही है। वह तो जहाँ रहता है; उसी आधार के» 
साथ कहा जाता है। इसलिए यथार्थ में भूतदढ के ज्ञान के अतिरिक्त घट नहीं 


है, इस प्रकार का ज्ञान होता ही नहीं। अतएवं अभाव! 'अधिकरणस्वरूप' ही 
है। इसका पृथक्‌ अस्तित्व नही है।' 


ये ही पाँच या छ प्रमाण मीमांसक छोग सानते हे। 

सम्भवप्रमाण--करुमारिल ने सम्भव! की चर्चा की है। जैसे--एक सेर दूध में 
आया सेर दूव तो अवश्य है'; अर्थात्‌ एक सेर होने मे सन्देह हो सकता है, किन्तु उसके 
आधा सेर होने में तो कोई भरी सन्देह नही हो सकता। इसे ही श्षम्भवा नाम का 


'फैराणिकों' ५ 5 है 
प्रमाण पौराणिकों' ने माना है। कुमारिछ ने इसे अनुमान' के अन्तर्गत माना हैंएई 





' शास्त्रदीपिका, पृष्ठ ८३-८५; भकरणपण्चिका, पृष्ठ ११८-१२६। 
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ऐतिह्यप्रमाण-एवं ऐतिह्य' का भी उल्लेख कुमारिल ने किया हे। जैसे 'इस 

४जट के वृक्ष पर भूत रहता है।” यह वृद्ध लोग कहते आये है। अत. यह भी 

एक स्वतन्त्र भ्रमाण है। परन्तु इस कथन की सत्यता का निर्णय नही हो सकता, 

अतएव यह प्रमाण नही है। यदि प्रमाण है तो यह आगम' के अन्तर्भूत है। किन्तु 
इन दोनो को कुमारिल ने भी, अन्य मीमासको की तरह, स्वीकार नही किया ।* 


प्रतिभाषमाण--प्रतिभा' अर्थात्‌ प्रातिभ ज्ञान सदेव सत्य नही होता, अतएव 
इसे भी मीमासक लोग प्रमाण के रूप में नही स्वीकार करते ।* 


हुँ 


ल 


अासाण्यवाद 


न्‍्यायशास्त्र तथा मीमासाझ्ास्त्र मे प्राम्ाण्ययाद सबसे कठिन विषय कहा 

* जाता है। मिथिला मे विद्वन्मण्डली में प्रसिद्ध है कि एक समय, १४वीं सदी में एक 
बहुत बड़े विद्वात्‌ और कवि किसी अन्य प्रान्त से मिथिला के महाराज की सभा में 
आये। उनकी कवित्वशक्ति और विद्वत्ता से सभी चकित 
हुए। वे मिथिला में रह कर 'प्रामाण्यवाद' का विशेष अध्ययन 
करते थे। कुछ दिनो के पश्चात्‌ महाराज ने उनसे एक दिन 
नवीन कविता सुनाने के लिए कहा, तो बहुत देर सोचने के बाद उन्होने एक कविता 
की रचना की--- नमः प्रामाण्यवादाय सत्कवित्वापहारिणे ।/ इसकी दूसरी पक्ति की 
, पूर्ति करने में उन्होंने अपनी असमर्थता प्रकट की। वास्तव में प्रामाण्यवाद” बहुत 
कठिन है और इसका अध्ययन करने वालों का ध्यान और कही नही जा सकता है। 


प्रामाण्यविचार 
का महत्त्व 


उपर्युक्त प्रमाणो के सम्बन्ध में प्रश्न होता है कि इन प्रमाणों में से किसी एक 
प्रमाण के द्वारा पृथक्‌ू-पृथक्‌ जब हमें ज्ञान होता है, तब वह ज्ञान स्वय यथार्थ 
माना जाय या उसकी यथार्थता के लिए किसी दूसरे प्रमाण की 

बम प्यविवार सहायता ली जाय ? अर्थात्‌ प्रत्येक प्रमाण स्वतन्त्र रूप से 
का स्वर॒प अत को उत्पन्न करता है और वह ज्ञान स्वयं यथार्थ है अथवा 
एक प्रमाण के द्वारा एक ज्ञान उत्पन्न होता है तथा दूसरे प्रमाण के द्वारा, उस ज्ञान 


े. 





' इलोकवात्तिक, अभाव, ५७-५८।॥ 
* शास्त्रदीपिका, पृष्ठ ८७। 
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का याथाथ्यें सिद्ध होता है। यही प्रामाण्यवाद का विषय है। इसमें नैयायिकों 
के साथ मीमासकों का बहुत शास्त्रार्थविचार होता रहा है। नैयायिक परतः+ 
प्रामाण्य' के तथा मीमासक वश्वतः प्रासाण्य' के समर्थक ह। 
इसके पूर्व कि इस विषय का हम विचार करे, इतना कह देना आवश्यक है कि 
मीमासक विद” को नित्य, अपौरुषेय तथा स्वत प्रमाण मानते है । इनके मत में 
अम पक वस्तुतः एकमात्र प्रमाण है--विद', जिसे हम शब्दप्रमार्णा 
स्वत आमणिवरस आयमा भी कहते है। वस्तुत प्रत्यक्ष आदि प्रमाण तो 
मीमासा का अपना विपय भी नही है। अतएवं मीमासको को 
प्रमाण का स्वतः प्रामाण्यों मानना स्वाभाविक है, अन्यथा 
वेद! का स्वरूप ही नष्ट हो जायगा। इसी कारण जब प्रत्यक्षादि प्रमाणो की भी 
चर्चा मीमासक लोग करते हैँ, तो उसके भी प्रामाण्य के सम्बन्ध में, वेद-प्रामाण्य के 
आधार पर, स्वतः प्रामाण्य' ही मानते हे। 
मीमासको का कहना है कि इन्द्रिय के संयोग से दूर से ही जल को देखकर वहाँ 
जल अवश्य है, इस ज्ञान को यथार्थ मान कर ही लोग जल लाने के लिए वहाँ जाते 
भीमांसकमत +* में सन्‍्देह या अयथार्थता की सम्भावना नही है। 
ज्ञान तो यथार्थ ही होता है। उसकी सत्यता में सन्देह करना 
ही व्यर्थ है। प्रभाकर ने तो स्पष्ट कहा है कि ज्ञान' हो और वह मिथ्या' हो, यह 
दोनो परस्पर विरुद्ध हे। ज्ञान होने से ही वह यथार्थ है। वह मिथ्या हो ही नहीं 
सकता । कुमारिल ने भी इसे स्वीकार किया है। इस प्रकार से मीमांसक लोग 
प्रत्येक प्रमाण में 'स्व॒तः प्रामाण्य' मानते हे। 
इसके विरुद्ध मे नैयायिको का कहना है कि जब इन्द्रिय के सयोग से जल का 
ज्ञान होता है और लोग जल छाने के लिए जाते हे, तो उनके मन में 'सन्देह' रहता 
नैयायिकमत जल मिले या न मिले', अर्थात्‌ वहाँ जल है', यह ज्ञान 
का ६ सन्देहयुक्त है। पव्चात्‌ वहाँ जाकर जल के मिलने पर हम 
के करते हे कि 'मुझे जो पूवे मे वहाँ जछ है', ऐसा ज्ञान हुआ था, वह यथार्थ 
कट अर्थात्‌ जछ-ज्ञान की सत्यता जल को प्राप्त करने पर ही निश्चित होती है। 
अपने मत में भी यही प्रक्रिया नैयायिक छोग मानते हे। इन्द्रिय और अये के 
कक से, अर्थात्‌ चक्षु और घट के सन्निकष से, 'अय घट ' 'यह घडा है', ऐसा ज्ञान 
; उन्हं पश्चात्‌ अह घटठलज्ञानवान'! 'मझे घट का ज्ञान 


होने का कारण 
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है', इस ज्ञान से, जिसे नैयायिक 'अनुव्यवसाय कहते है, होता है। इस प्रकार नैयायिक 
“धरतः प्रामाण्य' मानते है । 

यहाँ प्रधान रूप से दो मत हे। किन्तु मीमांसकों में भी तीन विभिन्न मत हे-- 

(१) प्रभाकर (गुरुमत ), (२) भाद्ट (भट्टमत) तथा (३) मुरारि मिश्र (सिश्वमत ) । 

प्रभाकरसत में ज्ञान स्वतः प्रमाण तथा स्वप्रकाश है। ज्ञान के 

भभाकरमत प्रकाश होने से ही उसका स्वत प्रामाण्य सिद्ध है। इसलिए 

इनके मत में प्रमाण का प्रामाण्य आप से आप सिद्ध है। ज्ञान होने से ही वह 

यथार्थ है। अतएव इन्हें ज्ञान के प्रामाण्य के लिए दूसरे की अपेक्षा नही होती। 
“अतः ये स्वभाव से ही स्वत: प्रामाण्यवादी' हें। 


भट्टमत में भी स्वत: प्रामाण्य माना गया है, अर्थात्‌ जिससे ज्ञान! उत्पन्न होता है, 
उसीसे उस ज्ञान का प्रामाण्य भी सिद्ध है, ऐसा भाट्ट छोग स्वीकार करते है। इनका 
कहना है कि चक्षु और घट के सन्निकर्ष से अय॑ घट.', यह 
हे ज्ञान! होता है। किन्तु इनके मत में ज्ञान स्वप्रकाश तो है 
नही, अत. उस ज्ञान का भान भट्टमीमासक को साक्षात्‌ नही होता। वह अतीरि्द्रिय 
है। तस्मात्‌ ज्ञान होने के पदचात्‌ 'मया ज्ञातोध्यं घट” (मुझ से यह घट जाता 
गया), ऐसा उन्हें भान होता है। जब वह ॒ घट' 'ज्ञात' हुआ, तब उसमे 'ज्ञातता' 
नाम का एक धर्म उत्पन्न होता है। इस ज्ञातता का प्रत्यक्ष ज्ञान भट्टमत में होता 
है।' यह घर्म घट के ज्ञात' होने पर ही हो सकता है और घट का ज्ञान होने से ही 
५घट ज्ञात! हो सकता है। अन्यथा न घट ज्ञात' होगा और न उस पर ज्ञातता' धर्म 
ही होगा। बिना ज्ञान! के अस्तित्व को स्वीकार किये ज्ञातता' उत्पन्न नही हों 
सकती । अतएव 'ज्ञातता' की उपपत्ति हो, इसलिए अर्थापत्ति! प्रमाण के द्वारा भट्ट- 
मीमासक ज्ञान! के अस्तित्व को स्वीकार करते हे। इसी ज्ञातता' से उस ज्ञान के 
प्रामाण्य को भी भट्ट मानते हे। यही उनका स्वतः प्रासाण्य है। 


ये दोनों मत मीमासा में पूर्व से ही बहुत प्रसिद्ध थे। पश्चात्‌ एक नवीन मत का 
प्रचार हुआ। तब से प्रामाण्यवाद पर तीन मत हो गये और यही 
मुरार्मित कारण था कि विद्वानों में छकोकोक्ति है--भमुरारेस्तृतीयः पनन्‍्या:। 


».. '* इस ज्ञान का स्वरूप है--अहं घंटत्वप्रकारकज्ञानवान्‌, घटत्वप्रकारकज्ञाततावत्त्वातू। 
३ उसेश सिश्र--सुरारेस्तुतीयः पन्‍्या/--परझ्चम ओरियण्टल कान्फरेन्स प्रोसी- 


डिस्स, लाहोर । 
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मुरारि मिश्र के मत में इच्धिय और अर्थ के संयोग से ज्ञान होने पर 'अय॑ घट. 
यह भान होता है। इस अभय घट.” की सत्यता का निरुचय करने के लिए पब्चातू+ 
अहूं घटज्ञानवान्‌', ऐसा अनुव्यवसाय' होता है। इसी अनुव्यवसाय के द्वारा अयं 
घट.” इस ज्ञान का भान तथा उसका प्रामाण्य, दोनों ही निश्चित होते हैं। इस प्रकार 
यह भी स्वतः प्राम्राण्य' हुआ। 

प्रभाकरसत मे ज्ञान के स्वप्रकाशत्व से, भट्टमत में ज्ञातता से तथा मिश्रमत में 
अनुव्यवसाय की सामग्री, अर्थात ज्ञानेन्द्रिय से स्वत प्रामाण्य' का निश्चय होता है।' 

मुरारि सिश्न का मत नैयायिको से बहुत कुछ मिलता-जुलता है। परन्तु भेद 
इतना है कि नैयायिकमत मे प्रथम ज्ञान सन्दिग्ध रहता है। मिश्रमत में सन्देह नहीं 
है। कारण है यह कि मिश्रमत मे प्रामाण्य-सामग्री वही है जो ज्ञान-सामग्री है, अर्थात्‌ 
'मनस्‌', जो ज्ञान के समय में सवंदा उपस्थित रहता है।' 

इस प्रकार विचार करने से यह स्पष्ट है कि यथार्थ में प्रभाकर के ही मत में 
स्वतः प्रामाष्य' है। भट्टमत में तो ज्ञातता' से प्रामाण्य है, न कि 'ज्ञान' से ही। 
इसी प्रकार मिश्रम्तत मे भी “अनुव्यवसाय' से प्रामाण्य है, न कि ज्ञान से ही प्रामाण्य 


का निश्चय होता है। फिर भी किसी रूप मे ये तीनो, नैयायिकों की अपेक्षा, स्वतः 
प्रामाण्यवादी' हे। 


भ्रान्ति-ज्ञान 
प्रभाकर के मत में 'भ्रान्ति' और ज्ञान' ये दोनो शब्द परस्पर विरुद्ध है। 'ज्ञान 
स्वश्नकाश होने के कारण सदैव यथार्थ है। एक वस्तु को दूसरी वस्तु के रूप मे जानना ७» 
अंक अआन्ति- (ज्ञान) है। सीपी (शुक्ति) में रजत का या 
दम रज्जु मे सपप का जो अश्रान्ति-ज्ञान कहा जाता है, उसके 
___ अभाकर का कहना है कि सीपी' या 'रज्जु' के साथ चक्ष का 
4 90०. मरारिनये 
गुदनय स्वप्रकाशादिना, सु अनुव्यवसायादिना, भट्दनये ज्ञाततालिग- 
कानुमित्यादिना वावज्ञञानप्राहकसामप्रीग्राह्मत्वत्स्य सर्वताधारणत्वात प्रामाण्य- 
सिद्धिः। ह 
_ सनसेव ज्ञानस्वरूपवत्‌ ततृप्रामाण्यग्रह: इति मुरारिसिश्रा:---वर्धसान-.- 
कुसुमाञ्जलिप्रकाश, पृष्ठ २१९; सिश्रमुहिव्याह---तन्मते ज्ञानेल्चियसब्िषिरेद 
भामाप्यप्रहसामग्रीत्वेतत ततृप्रतिबन्धादेव संगयानुत्पत्ति:--पक्षपर. सिश्र--. 
आज्ोक, प्रत्यक्ष, हस्तलिखित प्रन्थ, पृष्ठ २५१ ; 
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सन्निकर्ष होता है और ज्ञान होता है “रजत या सर्प! का। परन्तु यह ज्ञान 


४“रजत' तथा सर्प! के साथ चक्षु के सन्निकर्ष से नहीं होता, क्योकि यह तो वहाँ 


अं 
बढ 


विद्यमान नही है। सीपी तथा रज्जु का ज्ञान कभी नहीं होता। ऐसी स्थिति में 
'इद रजतम्‌' या “रज्जों सपं.' में दो भिन्न विषय हुए और दोनो का पृथक्‌-पृथक्‌ ज्ञान 
होता है--रज्जु का चक्षु से और रज्जु में विद्यमान सादृश्य के कारण सर्प का स्मरणा- 
त्मक ज्ञान होता है। रज्जु या सीपी के साथ चक्षु का सन्चिकर्ष होने पर भी नेत्र-दोष 
या मन्द प्रकाश के कारण सीपी और रज्जु के विशेष गुणो को न देखकर उनके सदृश 
रजत तथा सप॑ के गुणो का स्मरणात्मक ज्ञान देखने वाले को होता है। यह भी स्मरण 
'रखना आवश्यक है कि किसी खास रजत या सर्प का स्मरण नही होता। अतएव 
इस रजत या सर्प का ज्ञान न तो प्रत्यक्ष है और न अनुमान है। यह 'स्मरणात्मक! 
है और यह 'भ्रान्ति' नही है। यहाँ एक वस्तु दूसरे रूप में नहीं देख पडती। एक 
सीपी तो है वाह्य जगत्‌ में और वह है चक्षु का विषय तथा दूसरी (रजत, सस्काररूप 
में) आत्मा' में है और वह हैं मत का विषय । फिर अञान्ति' तो हुई नही। अतएव 
ये दोनो ज्ञान भिन्न हे और यथार्थ है । 


फिर छोगों को '्रान्ति' मालूम कैसे होती है? इसके उत्तर मे प्रभाकर का 
कहना है कि उन दोनो ज्ञानों को, अर्थात्‌ 'रजतज्ञान' तथा शुक्तिज्ञान' को, एक में 
मिला देना ही 'अ्रान्ति' है, क्योकि न तो रजत 'शुक्ति' है और न शुक्ति ही 'रजत' 
है। एक में मिला देने से एक वस्तु को दूसरी वस्तु के रूप में जानना ही तो 'अ्रम' 
/है। रजतज्ञान और शुक्तिविषय में जो भेद है, उसका भान नही होने से यह 'अआ्रान्ति! 
है। इसे अख्याति' कहते हें । 


|, सिथ्या ज्ञान को कुमारिल तथा मुरारि अन्यथाख्याति” कहते हे। भट्ट का कहना 

है कि इदं रजतम्‌' या रज्जौ सर्प: यह ज्ञान तो यथार्थ है, क्योंकि जिस समय 

एक व्यक्ति को रजत में चक्षु के सन्निकर्ष से सर्प का ज्ञान होता है, 

कुमारिलसत वह ज्ञान तो वास्तविक सत्य होता है, क्योकि उस व्यक्ति में भय, 

कम्पन, आदि सर्प-ज्ञान का फल स्पष्ट है। पदचात्‌ किसी दूसरे के ज्ञान से उस पूर्व- 

व्यवित का ज्ञान मिथ्या हो जाय, यह तो भिन्न विषय है। पूर्व मे तो उस व्यक्ति 
"के ज्ञान में कोई भ्रम नही था । 

परन्तु पक्षघर मिश्र आदि विद्वानों के अनुसार रज्जौ सर्प: प्रान्ति-ज्ञान है, 

क्योकि इसमे सपंत्व-प्रकारक सप-विषयक ज्ञान का रज्जुत्व-प्रकारक रज्जु-विषय में 
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आरोप किया जाता है। सपत्व तो सदेव सर्प में रहता है, वह कभी भी रज्जु में नही 
रह सकता। परन्तु उक्त स्थल में, अन्य विपय में अन्य प्रकार का ज्ञान होता है * 
अतएव यह अमात्मक ज्ञान' है। 


आलोचन 


इस प्रकार संक्षेप में मीमांसा-दशेन का विचार समाप्त हुआ । मनन करने से 
यह स्पष्ट है कि 'भाट्टसता व्यावहारिक जगत्‌ से, न्याय-वैशेषिक के समान, विशेष 
सम्बद्ध है। इस मत में आत्मा तो जड है, किन्तु ज्ञानशक्ति उसमें स्देव रहर्तकृ- 
है। इसी से उसे बोघस्वरूप' भी कहते है, किन्तु यह जाग्रतू अवस्था के लिए हो 
कहा गया है। स्वप्नावस्था मे आत्मा' में ज्ञान नही रहता। 


प्रभाकरमत में भी आत्मा' जड़ है, किन्तु शान स्वप्रकाश है। इसे जान कर 
यह स्पष्ट है कि प्रभाकरमत न्यायें तथा भट्ठमत से कुछ ऊँचे स्तर का है। दोनो 
मतो ने आत्मा के अस्तित्व को पूर्ण रूप से सिद्ध किया है और क्रमशः उसके गृणों 
के वास्तविक स्वरूप की जिज्ञासा में मीमांसक लोग रहते हे । हु 


ईदबर--मीमासकों को इईंइवरा या परसात्मा' से विशेष कोई प्रयोजन नही है, 
तथापि ये नास्तिक' नहीं कहलाते, क्योंकि 'ईव्वर' के अस्तित्व का खण्डन तो इन्होने 


नहीं किया। 
मुवित--मुक्तावस्था में भी मीमासक की 'जीवात्मा' स्वतस्त्र है और परस्पर भिन्न 


है। मुक्तावस्था में भी न्याय-वेशषिक की त्तरह 'पुरुषवहुत्व' को इन्होने भी स्वीकार> 
किया है। पदार्थों मे भी अनेक नित्य पदार्थे ये मानते हे । 


हे इन सबको देखकर यह हा जा सकता है कि मीमांसा-दर्शेन भी नीचे स्तर 
तत्त्व-ज्ञान के स्वरूप का वर्णन करता है और इसका गरन्तव्य पद अभी बहुत दूर है। 


दशसम परिच्छेद 
सांख्य-दशन 
सांख्यशास्त्र का स्वरूप 


पूर्व में अनेक वार यह कहा गया है कि भारतीय दर्शन-शास्त्रों का मुख्य लक्ष्य 
वही है जो मनुष्य के जीवन का। मानुषिक जीवन में दुख के अनुभव के साथ ही 
उसकी निवृत्ति के उपायो के लिए जिज्ञासा भी उत्पन्न होती ही है। समय-समय पर 
चरम लक्ष्य तक पहुँचने के लिए जीवन-यात्रा के भिन्न-भिन्न स्तरों में साधक को 
कऋ्रमद: दु ख-निवृत्ति के कुछ अंशो का अनुभव भी होता ही रहता है और इसी से 
प्रोत्साहित होकर साधक एक भूमि से दूसरी भूमि पर जाने के लिए प्रयत्व करता 
रहता है। यह तो मनुष्य-जीवन का व्यावहारिक रूप है। यही बात सिद्धान्तरूप 
में हमारे दर्शनों में भी है । 
पहले कहा गया हैं कि परम पद की प्राप्ति तथा दु.ख की आत्यन्तिक निवृत्ति 
< आत्मा के दर्शन से ही होती है, अतएवं आत्मा का साक्षात्कार करना चाहिए। 
अभी तक यह देखने में आया है कि सभी दर्शनों मे प्रधानता आत्मा के ज्ञान! को ही 
दी गयी है। 
वेद तथा उपनिषदों में तो आत्मा' के सम्बन्ध में बहुत-सी बाते कही गयी हे, 
किन्तु वहाँ किसी एक क्रम के अनुसार विचार नही है। जब हम वर्गीकरण के अनुसार 
आत्मा के सम्बन्ध में विचार करते है, तब हमे आत्मा के स्वरूप का केमिक ज्ञान 
प्राप्त होता है। चार्वाको ने आत्मा के अस्तित्व” को माना है, किन्तु उसे वे भूत तथा 
भौतिको से पृथक्‌ नही कर पाये। जैनों ने आत्मा के पृथक्‌ अस्तित्व को स्वीकार 
3 किया तथा उसे 'उपयोगमय' भी माना, परन्तु आत्मा को सावयव, देह-परिमाण, 
आदि भौतिक घर्म से '. पसिला। बौढ़ों ने आत्मा को चित्त-सन्तति के 


*« समान स्वीकार ; ; भथक्‌ तत्त्व के अस्तित्व को स्वीकार नही 
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किया। न्याय-बैशेषिक तथा भीसांसा ने भी आत्मा को पृथक सत्ता मानरी। 
आत्मा का अपना स्वरूप है, यह भी मीमासा ने स्वीकार किया। ज्ञान कोज 
स्वप्रकाश' तथा नित्य भी मीमासा ने स्वीकार किया, किन्तु आत्मा' के 
सम्बन्ध मे विभुत्व' तथा नित्यत्व/ को छोड़ कर और कोई विशेष सूक्षम 
विचार नहीं किया। 


यद्यपि इन छोगों ने भूत तथा भौतिकों से पृथक्‌ उसकी सत्ता स्थिर की, फिर भी 
आत्मा द्रव्य! ही रही और एक प्रकार से 'जडत्व' से छुटकारा नहीं पा सकी। इस 
आत्मा के विशेष ज्ञान से आत्मा एक पृथक सत्‌ वस्तु है', ऐसा ज्ञान सावक को होता, 
है, किन्तु इससे सन्‍्तोप नही होता । अतएवं इसके सम्बन्ध में विशेष खोज करने के 


लिए साधक आगे बढता है, अर्थात्‌ स्याय-मीमासा की व्यावहारिक भूमि से ऊँचे स्तर 
की तरफ वह चलता है। न्‍ 


यद्यपि परम पद के पहुँचने के मार्ग मे प्रत्येक बिन्दु एक भिन्न स्तर है, वहाँ से एक 
भिन्न रूप में आत्मा के स्वरूप का ज्ञान होता है और वही एक दर्शन शास्त्र हो जाता है, 
तथाप्रि सभी स्तरों का यहाँ विचार करना सरलरू और सम्भव नही है। इसी लिए 
मुख्य-मुख्य भूमियों से ही आत्मा के स्वरूप का विचार किया जा रहा है। अवान्तर 
भूमियो का विचार छोड़ कर हम उस स्तर से यहाँ विचार करने जा रहे हे, जिसे 'सांख्या 
तथा थोग' के नाम से प्रसिद्धि मिली है। 


'संख्या' शब्द सम्‌ पूवेक चल्लिडः ख्याञ_ (ख्याज् ) धातु से बना है। इसका 
अर्थ है--सम्यक्‌ ख्यानम्‌' अर्थात्‌ सम्यक्‌ विचार।' इसी को 'विवेक-बुद्धि कहा * 
शव दस है । इसी लिए सख्यावान्‌' को 'पण्डित' का पर्यायवाची कोशकारों 

कट हा है। सभी जिज्ञासुओ को मालूम है कि अनादि काल से 

न आत्मा अविद्या से आच्छादित है। यही उसका बन्धन है। अविद्या 
बम मन का अब अर 
्‌ अतएव स्वरूपज्ञान, अर्थात्‌ अविद्या से आत्मा 


को पृथक्‌ करता, आवश्यक है। अर्थात्‌ सत्त्व-रजसू-तमो-रूपा त्रिगणात्मिका अविद्या 
त्रिगुणातीत आत्मा से पृथक है', इस प्रकार का ज्ञान जीव ब् 


को प्राप्त करना है 
लीड । यह भी 
ज्ञान क्रश सोपानपरम्परा के अनुसार होता है। इसी पृथवकरण को “विवेकर॒याति/-< 
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या विवेक या 'प्रकृति-पुयष-विवेक' कहते हें।' इसी को 'सत्त्वपुरुषान्यतास्याति 
भी कहते हे। इसी लिए पंचशिखाचाय ने कहा है--'एकमेव दर्शन॑ रुपातिरेव दर्शन 
इस विवेक-युद्धि की प्राप्ति सांस्य-दर्शन के विषयों को जानने से मिलती है। 
इसलिए इसे सांल्य-दर्शत' कहते है। 
प्राचीनों की उक्ति है--न हि सांस्यसमं ज्ञानम्‌', अर्थात्‌ यथार्थ ज्ञान तो सांस्य 
में ही है, ऐसा ज्ञाव दूसरे शास्त्र में नही है। जितने जिनासु होते हे, जो विद्वान हे, 
साख्य की जिन्हें दु ख-निवृत्ति की इच्छा है, सभी को तात्त्विक ज्ञान की 
“£  प्राचीनता आवश्यकता है। विना ज्ञान के किसी प्रकार की सिद्धि नहीं 
मिलती । इसलिए भगवान्‌ ने गीता में भी कहा है-- 
नहि ज्ञानेन सदृदं प्रवित्रसिह विद्यते* 
ज्ञान के समान पवित्र इस ससार में कोई भी वस्तु नही है। 
ज्ञान लब्ध्चा परां शान्तिसचिरेणाधिगचछति''* 
ज्ञान को प्राप्त कर शीघ्र ही परा शान्ति को साधक प्राप्त करता है। 
ज्ञानेंन तु तदनज्नाव॑ थेषां नाशितसात्मनः 
आत्मा के ज्ञान से ही जिनका वह अज्ञान नष्ट हो गया है। 
गरछन्त्पपुनरावत्ति क्ञाननिर्धतकल्सबा:'' 
ज्ञान की प्राप्ति से समस्त मल के नाश होने पर साधक पुन इस ससार में बही आते। 
कहने का अभिप्राय है कि अपना कल्याण चाहने वारा कोई भी मनुष्य नहीं 
है जिसे ज्ञान का प्रयोजन न हो। इसलिए साख्यशास्त्र का अध्ययन, अनुशीलन 
अनादि काल से होता आया है, ऐसा अनुमान होता है। यही कारण है कि उपनिषद्‌ 
से लेकर साहित्य तथा ज्योति शास्त्र के भो ग्रन्थों में साख्यशास्त्र के विषयों का 
किसी न किसी प्रसग॒ में उल्लेख मिलता ही है। महाभारत, रामायण, पुराणो की 
तो वात ही क्या, इनमे तो अनेक रूपो में तथा अनेक प्रकार से साख्य की चर्च्ग है। 


* इसे सत्त्वरजस्तमांसि गुणा मया दृश्या । अहं तेभ्योडत्यः ॥ तद्व्यापारसाक्षि- 
भूतो नित्यो शुणवितक्षण आत्मेति चिन्तनम्‌ ॥ एव सांख्य;--शंकराचार्य, 
गीताभाष्य, १३---२५४॥ कर्थयात्‌ ये सत्व, रजस्‌ू और तमस मेरे दृश्य है। 
में इससे भिन्न हूँ। इसके व्यापार के साक्षिस्वकप दित्य और गुणों से भिन्न 
आत्मा है यह चिन्तन करना है। यही साख्य है। 

१ जीता, ४-३८।॥ गीता, ४-३९॥ गीता, ५०१६॥ ' गीता, ५-१७। 
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सांख्य के ज्ञान के बिना कोई विद्वान्‌ ज्ञानी नही हो सकता। साख्यज्ञास्त्र के 
प्रवर्तक परम कपिल ही आदि विद्वान! कहें गये हे।' शास्त्रों के अध्ययन से यश 
स्पष्ट है कि साख्यशास्त्र के समान व्यापक शास्त्र कोई दूसरा नही हुआ। यही कारण 
था कि साख्यशास्त्र के तत्त्वों के विवेचन में अनेक प्रकार के मतभेद देस पठते है। 
जैसे---कही 'मूला प्रकृति' एक है, तो किसी ने भिन्न-भिन्न जीवात्मा के लिए भिन्न-भिन्न 
'प्रकृति' मानी है; ' कोई 'महत्‌' और 'ुद्धि' मे मेंद मानते हे, कोई इन्हें पर्यायवाचक 
शब्द कहते हे; किसी के मत में प्रकृति' स्वतन्त्र हैं और पुरुष से भिन्न है, परन्तु 
किसी और के मत मे 'प्रकृति' ईइ्वर' की शक्ति है।' महाभारत" में कही २४, कही 
२५, तो कही २६ तत्त्वो का उल्लेख है। गीता में 'प्रकृति' दो प्रकार की है-- पर 
और “अपरा'। ये भेद साख्यकारिका' में नही हे, किन्तु इसमे कोई विशेष अन्तर 
नही है। परन्तु गीता मे कही 'प्रकृति' को भाया' कहा है, कही उस से भिन्न।" 
सांख्य की प्रकृति! में और गीता की 'प्रकृति' में और भी अनेक भेद हूँ । इन भेंदो को 
देखने से यह मालूम होता है कि सांख्य के तत्त्वों का विशेष विवेचन लोग करते थे । 
जिन्हें जिस प्रकार का विशेष अनुभव हुआ, उन्होने उसी प्रकार उन तत्त्वों को समझा 
और उसी तरह उनका विश्लेषण भी किया। 


सांख्य-दर्शन तो वास्तव में मनोवेज्ञानिक दशशन है। इसके तत्त्व स्थूल नही है। 
वे हमारे बौद्धिक जगत्‌ के तत्त्व हे। इस जगत्‌ में केवल सूक्ष्म ही तत्त्व है। उनके 
सम्वन्ध में विचार भी सूक्ष्म हे। अतएवं जिसमे जितनी बुद्धि होती है, वह उतना 
सृक्ष्म विचार कर सकता है। इसलिए सांख्य के तत्त्वो के विचार में भेद होना असम्भव+- 
नही। हाँ, मूल विचार मे कोई भी भेद नही है। 





* देखिए--योगभाष्य, १०२५१ 
 सोलिक्यसांख्य ह्यत्मानमात्मानं प्रति भ्रघानं वदन्ति, उत्तरे तु साख्पाः 
सर्वात्मसु अपि एक नित्य प्रधानमिति प्रपन्ना:--गुणरत्त-षडदर्शनसमच्चय- 
५ का, पृ० ९९, बिल्विओथेका इंडेका संस्करण | 0 

*$ बुदेरात्मा सहान्‌ पर/---कठोपनिषद्‌, १-३-१०१ 

५ सांस्यकारिका, ३६. * इवेताइवर, ४-१०। 

शान्तिपरवं, ३०३-३०८॥ . *९-८। 


* उमेश सिश्व--हिस्ट्री ऑफ इंडियन फिलासफी, भाग १, परिच्छेद ४। 
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१६वीं सदी के वाद के विज्ञान भिक्षु ने जो सांख्यसूत्र' तथा उसके ऊपर प्रवचन- 
'कैप्य' लिखा है, उसमे भी बहुत-सी भिन्न बातों का उन्होंने प्रतिपादन किया है। 
विज्ञान भिल्लु वास्तव में वेदान्ती थे। अतएुव उनका विचार वेदान्त-मिश्रित है, 
उसे साख्यमत का सैद्धान्तिक ग्रस्थ ज्ञानी लोग नहीं मानते, फिर भी साख्य के 
तत्त्वों के विचार का यह एक स्वतन्त्र रूप है। इस प्रकार सांख्यशास्त्र की व्यापकता, 
प्राचीनता तथा महत्त्व को अनादि काल से विद्वानों ने माना है। 
उपर्युक्त बातो से यह स्पष्ट है कि एक समय था, जब सांख्य-दर्शन का अध्ययन 
_अहुत व्यापक रूप में होता था। खेद का विषय है कि आगे उसके रहस्य को विद्वान 
मर | लोग भूल गये । प्राचीन परम्परा नष्ट हो गयी और विद्वानों ने 
जा मे शत सांख्यभूमि को भी न्याय-वैशेषिक-भूमि के समान ही स्थूछ जगत्‌ 
कालोप  $ तत्त्वो का प्रतिपादन करने वाला शास्त्र मान लिया और उसी 
प्रकार इसके तत्त्वो की भी व्याख्या करने लगे, जैसा कि आगे चल कर स्पष्ट होगा । 
इस समय सांख्य के रहस्य को जानने वाले व्यक्ति इस देश में बहुत कम रह गये है । 
ऐसा मालूम होता है कि शास्त्रविचार की आध्यात्मिक प्रवृत्ति बौड़ो के साथ-साथ लडते 
झगड़ते रहने के कारण सर्वथा बहिर्मुखी हो गयी। न्यायशास्त्र के 
मोढिक पदार्थों पक्षिक रूप ने विद्वानों को अन्तर्दृष्टि से दूर हटा दिया । अतएव 
को बाह्य जगत के तत्त्वो के स्थूछ विचार में ही वे सब छग गये। 
हर होना. इसमें कोई सन्देह नही कि बुद्ध के पश्चात्‌ भारतवर्ष में बहुत ऊँचे 
ब्िचार के विद्वान हुए और उन्होने दर्शनों के ऊपर बहुत विचार किया। इनकी 
विद्वत्ता पाण्टत्यपूर्ण थी, परन्तु बहिर्मुखी थी। जहाँ तक दाशेनिक विचार बाह्य जयत्‌ 
से विदेष सम्बन्ध रखता है, वहाँ तक तो इनके पाण्डित्य ने-दशेनझास्त्र में चमत्कार- 
पूर्ण विचारों को दिखाया, किन्तु जहाँ से उस विचार का क्षेत्र एक प्रकार से अलौ- 
किक जगत्‌ में प्रवेश करता है, वहाँ इनका पाण्डित्य बहुत सफल नही है। वहाँ तो 
ज्ञानियो की अन्तर्दृष्टि होने से ही सफलता मिलती है। 
यह कहना ठीक नही है कि इन विद्वानों में अन्तर्दृष्टि वाले लोग हुए ही नही । 
हुए तो अवश्य, किन्तु उनकी सख्या बहुत थोड़ी है और फिर भी अधिकाश लोगो ने, 
सम्भव है, व्यक्तिगत रूप में अपने लिए ही अपने ज्ञान का उपयोग किया हो। यही 
कारण है कि आधुनिक काल में साख्यशास्त्र के तत्वों के वास्तविक स्वरूप का 
परिचय अन्धकार में पड़ा हुआ है ।' 


! समझने के लिए श्री उमेश सिश्र द्वारा लिखित सांख्ययोगदर्शन! देखिए । 


सांख्य-दर्शन की भूमि हर 
जैसा ऊपर कहा गया है, प्रत्येक दर्शन का एक अपना स्वतन्त्र स्थान है, स्वतन्त 
दृष्टि है, प्रत्येक दशन एक स्वतन्त्र बिन्दु पर स्थिर हौकर दार्शनिक दृष्टि से विश्व के 
तत्वो का अपने-अपने अनुभवो के अनुकूल विचार करता है। परन्तु सभी दर्शन हे 
तो एक ही परमपद के पाने की इच्छा रखने वाले पथिक। कोई आगे है और कोई 
पीछे! च्याय-बैश्ञेषिक-भत मे पदार्थों के तात्त्वक विचारों से मालूम हुआ कि इनके 
मत में नौ नित्य द्रव्य हे, आत्मा जड़ है, मोक्षावस्था से भी आत्मा और मन का सम्बन्ध 
रहता ही है, आत्मा मे स्वरूपयोग्यता' मात्र है, अह्वत का स्थान नही हैं, इत्यादि ।श 
किन्तु उपर्यूक्त बातो से जिज्ञासु को इस भूमि से सन्‍्तोष नही होता। अतएंव जहाँ न्याय- 
वैशेधिक या मीमासा की भूमि का अन्त होता है, उसके आगे वह अपनी दृष्टि को, अपनी 
खोज को, बढाता है, अर्थात्‌ चार भूतो के भिन्न-भिन्न परमाणु, आकाश, काल, दिक्‌, 
सन तथा आत्मा, इन नौ नित्य तत्त्वों पर विशेष विचार करने लगता है। बाद को उसे 
यह मालूम होता है कि ये सभी नौ तत्त्व वस्तुत नित्य नहीं है, जैसा न्‍्याय-वेंशेषिक 
ने प्रतिपादन किया है। इनका सूक्ष्म रूप में विलयन हो सकता है। फिर इन्ही नौ तत्त्वों 
का सूक्ष्म रूप में विश्लेषण करने को वह उद्यत हो जाता है। विश्लेषण के द्वारा, जैसा 
आगे स्पष्ट होगा, वह इन नौ तत्त्वो को केवल दो तत्त्वो में, प्रकृति! तथा पुरुष 
मे, अन्तर्भूत पाता है। इससे स्पष्ट है कि जहाँ न्याय-वेशेषिक का अन्त होता है, वही 
से साख्य का विचार आरम्भ होता है। जो भौतिक परमाणु तथा मन, माकाश, आदि 
न्याय में सूक्ष्मतम या रूपरहित होने के कारण दृष्टिगोचर नही हे, वे ही साख्य में» 
स्थूलतम तत्त्व हे और साख्य-भूमि में सभी को उनका प्रत्यक्ष होता है। हाँ, इन 
दोनो का मापदण्ड भिन्न है, क्योकि भूमि भिन्न है, दृष्टि भिन्न है। एक निम्न स्तर 
का है, दूसरा ऊँचे स्तर का है। न्याय-वेशेषिक का जगत्‌ स्थूछ है, व्यावहारिक है, 
साख्य का जगत्‌ सुक्ष्म है, बुद्धिगम्य है। परन्तु जिस प्रकार न्याय का क्षेत्र सत्‌” है, 


उसी प्रकार साख्य का भी क्षेत्र सत्‌' है। एक की सत्ता वाह्म है, दूसरे की सत्ता 
आतरिक है। यही इनका मौलिक भेद है। 


सांख्य-दर्शन के आचार्य तथा उनके ग्रन्थ 


साख्य-दर्शन के आदि प्रवर्तक महर्षि कपिछ हैं। ४८ अवतारो मे पौराणिको ने 
इनकी भी गिनती की है। भागवत मे इन्हें विष्णु का पञ्चम अवतार माना गया है। 


सांस्य-दर्शन १७३ 


इन्टोने सांख्य-दर्शन के रहस्यों को सूत्र-रूप में प्रतिपादित किया था, ऐसी परम्परा 
हे! कपिल सुनने में जाती है। परवर्ती साल्याचा्य कपिल मुनि के प्रशिष्य 
पञन्‍्चणिखाचार्य' से भी कहा है--- 


“निर्माणचित्त'मधिष्ठाय भगवान्‌ परमपिरासुरये जिज्नासमानाय तन्‍्त्रं प्रोवाच 
अर्यात्‌ सृष्टि के आदि में विष्णुरूप भगवान्‌ ने योग-वलू से एक चित्त का निर्माण 
कर, स्वयं एक अंश से उसमें प्रवेश कर, 'कपिल' के रूप को घारण कर, मह॒षि कपिल 
के रूप में, करुणा से युक्त होकर, परम तत्त्व की जिज्ञासा करने वाले अपने भ्रिय शिष्य 
ऊुदूरि' रि' को साख्य-दर्शन के तत्त्वों का उपदेश दिया । 

सम्भव है कि यही उपदेश सूत्ररूप में रहा हो, किन्तु इसका कही भी उल्लेख 
नही मिलता । इनके नाम से कोई अन्य ग्रत्थ प्रसिद्ध भी नही है। 

पुराणों में तथा अन्य दाशेनिक ग्रत्थो मे भी लिखा है कि कपिल के साक्षात्‌ 
शिष्य आसुरि!' थे। इनकी रचना के सम्बन्ध में कही कोई 
उल्लेख नही मिलता। 


आसुरि के प्रथम शिष्य पम्चशिर्य थे। इन्होंने साख्य-दर्शन पर एक सूत्र- 
ग्रन्थ लिखा था। ग्रन्थ उपलब्ध नही है, किन्तु इनके नाम से कतिपय सूत्रों का उल्लेख 
मिलता है। योगभाष्य में आठ सूत्रों का उल्लेख है ।' विज्ञान 

80000 भिक्ष तथा वद्ध वाचस्पति मिश्र का कहना है कि ये सूत्र पञुच- 
शिल के रचित हे। इतमे से किसी-किसी सूत्र का अन्य ग्रन्थों में भी उल्लेख है। 


! धोगी लोगों में तपस्या के कारण सुक्ष्म शरीर या चित्त बनानेकी शक्ति हो 
जाती है, जिसके द्वारा वे अपनी इच्छा से अनेक शरीर घारण कर लेते हे और 
अपूर्व कार्यो का सम्पादन करते है। इसे (नर्माणकार्या कहते हे । इसी प्रकार 
योगदक्ति से अनेक प्रकार के चित्तों का भी निर्माण योगी छोग कर लेते 
है और उनके द्वारा ज्ञान का प्रचार करते है। इसे “निर्माणचित्ता कहते 
हे। बौद्ध-द्वोन में इसका विशेष विचार है। ज्ञानी लोग मृत्यु के समय पूर्वे-पूर्व- 
जन्म के अन्त कर्मो का भोग कर नाश करने के लिए ज्ञान-योग के बल्‍्से कायव्यूह 
के द्वारा अनन्त शरीर सूक्ष्म रूप से निर्माण कर, भोगों के हारा सभी कर्मों को 
क्षय कर, अन्त में परमपद को प्राप्त करते है। यह सब्र इसी का स्वरूप है । 

* सहाभारत, श्ान्तिपर्वें, २१८-६-१०। 
९१.४; १-२५; १-३६; २-५३ २-६४ शहर) रे) रे 
भा० द० १ ८; 


भासुरि 


-४१ ।॥ 


श्छ्ड भारतीय वशेन 


इनके अतिरिक्त 'भामती' आदि ग्रन्थों में भी कुछ सूत्र मिलते हें।' इन सूत्रों का यहाँ 
एकत्र सकलन कर देना अनुपयुक्त न होगा। -बै 

(१) एकमेव दछयच रुथातिरेव दशेनम्‌। 

अर्थात्‌ एक ही दर्शन, ख्याति ही दर्शन! । अभिप्राय यह है कि लोकिक भ्रान्ति- 
दृष्टि में 'स्याति' या बुद्धि की वृत्ति' ही दर्शन है। इस प्रकार अविद्या के कारण बद्धि- 
वृत्ति को 'दरशन', अर्थात्‌ 'पौरुषेय चैतत्य' के साथ एकाकार मान लिया जाता है। 

(२) आदिविद्वाप्मिमणचित्मधिष्ठाय फ्रारुण्यादुभगवान्‌ परमधिरासुरये 

जिज्ञासमानाय तन्त्र प्रोवाच । 

(३) तमणुमात्रसात्मानभनुविद्यास्मीत्ये॑ तावतू सम्प्रजानीते।* हर 

अभिप्राय यह है कि अणुमात्र तथा सभी करणो की भपेक्षा सूक्ष्म उस अस्मिता- 
सात्र या वृद्धितत्व का एव उसके आध्यात्मिक सूक्ष्म भान के अनुसरण पूर्वक केवल 
अस्मि' या में हैँ, इस रूप का ही भान होता है। 

(४) व्यक्तसव्यक्त वा सत्त्वमात्मत्वेत अभिप्रतीत्य तस्य सम्पदमनु- 


नन्‍्दति आत्ससम्पर्द सन्‍्वानस्तस्थ व्यापदमनुशोचति आत्मव्यापद 
सन्यमानः स सर्वोष्प्रतिबुद्धः 
अभिप्राय यह है कि व्यक्त या अव्यक्त सत्त्व को, अर्थात्‌ स्त्री, पुत्र, पशु, आदि चेतन 
तथा शय्या, आसन, आदि अचेतन वस्तु को, अपना ही स्वरूप मानकर, उनकी सम्पत्ति 
को भी:अपनी ही सम्पत्ति मानकर, छोग आनन्दित होते हे और उत्तकी विपत्तियों को 
अपनी ही विपत्ति समझ कर, लोग शोक में पड़े रहते हे, ये सभी मोह से पडे हे । 
(५) बचुद्धितः परं पुरुषमाकारशोरूविद्यादिभिविभक्तमपदयन्‌ कुर्यात्त- 
आात्मवरद्धि मोहेन ४ 
अभिप्नाय यह है बुद्धि से परे, अर्थात्‌ भ्रिन्न रूप का, जो 'पुरुष' है, उसे अपने 
से आकार (स्वरूप-सदाविशुद्धि), शीर (औदासीन्य) विद्या (चैतन्य) आदि के 
द्वारा भिन्न न देखकर, मोह से उस में (अर्थात्‌ बुद्धि मे) आत्मवृद्धि करे। 
: ब्रह्मसूत्र-शांकर भाष्य की टीका, २-२-१०१ 
* योगभाष्य, १-४ | 
डे योगभाष्य ट # 
8३३ १-२५, इसका अभिप्राय पहले कहा गया है। देखिए, पृष्ठ २७३६ 
* योगभाष्य, १-३६॥ 





है; योगभाष्य, श्न्प्‌ ॥ै ! वोगभाष्य, २-६ | । 


सांख्य-दर्शन श्ष्पु 


! स्वल्पः सं 

(६) स्पात्‌ स्वत्पः संकरः सपरिहारः स प्रत्यवमयः, कुशलस्य 
नाध्पकर्षायालं, कस्मात्‌ कुशल हि में बह्ठन्यदस्ति यत्रायमावापं 
गतः स्वगेंडपि अपकर्षसल्पं करिष्यति'॥' 


अभिप्राय यह है कि यज्ञ करने से प्रधान पुण्य-कर्माशय उत्पन्न होता है, किन्तु 

साथ ही साथ (यज्ञ में पशु-हिंसा करने के कारण) पाप-कमशिय भी उत्पन्न होता ही' 
है। उस प्रधान पुण्य के साथ गौण रूप से पाप का भी स्वल्प सम्पक है। प्रायरिचत्त 
आदि करने से उस पाप का परिहार हो सकता है और वह पाप कथड्चित्‌ सह्य किया 
_9 सकता है। किन्तु कुशल अर्थात्‌ विशेष पुण्य-कर्माशय का वह (पाप) नाश नहीं 
फर सकता है, क्योकि हमारे और भी अन्य कुशल पृण्य-कर्म हे, जहाँ यह स्वल्प पाप- 
कर्माश्य भावाप' को प्राप्त कर, अर्थात्‌ क्षीण होकर, स्वर्ग में थोड़ा ही दु.ख देगा। 

(७) “रुपातिशया वृत्त्यतिदयाइच परस्परेण विरध्यन्ते सामात्यानि 

त्वतिशयः सह प्रवर्तेन्ते' ॥* 

अभिपष्राय यह है कि बुद्धि के जो पर्म-अपर्म, ज्ञान-अज्ञान, वेराग्य-अवराग्य, 
ऐश्वर्य-अनैश्वर्य, ये आठ भावरूपों के अतिशय हैँ तथा वृत्ति के जो शान्त, घोर और 
मूढ, ये तीन अतिशय (उत्कटता) हे, इनमे परस्पर विरोघ होता है, अर्थात्‌ जब धर्मं का 
उत्कर्ष होता है, तब अघर्म का उत्कर्ष नही होता, इत्यादि; किन्तु बुद्धि का साधारण 
भाव या वृत्ति अतिशय के साथ विरोध नही करती, मिलकर ही कार्य करती है। 

(८) (ुल्पदेशश्रवणानामेकवेदश्रुतित्यूं सर्वेषां भवति' ॥* 

अभिप्राय यह है कि समान देश, अर्थात्‌ आकाश में रहने वाले सभी श्रवण-ज्ञान- 
युक्त व्यक्तियों का एक ही देशावच्चछिन्न श्रुतित्व है, अर्थात्‌ सभी के श्रोत्रेन्द्रिय एक 
आकाश ही है। 

(९) तत्संयोगहेतुविवजनात्स्यादयमात्यन्तिको दुःखप्रतीकारः' ।* 

अभिप्राय यह है कि पुरुष और प्रकृति के सयोग के हेतु के परित्याग से दु ख का 

आत्यन्तिक विनाश हो सकता है। 





 घोगभाष्य, २८१३ १ 

* घोगभाष्य, ३-१३ । 

योगभाष्य, हेन्डे१५ ॥ 

४ बहसूत्र-आंकर भाष्य की टीका भामती, २-२-१०। 
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(१०) आखस्तु मोक्षो ज्ञानेन' ॥ हा 
(११) कर्मक्षयात्‌ तृतीयस्तु व्याख्यातं सोक्षलक्षणर्मा ॥* 
किसी का मत है कि पप्टितन्त्र' भी पञ्चशिख का ही ग्रन्थ है। 
विन्ध्यवास या विन्ध्यवासिन्‌ एक बहुत प्रसिद्ध साख्य के आचार थे। इनका 
मत अनेक ग्रन्थों में उल्लिखित मिलता है। कुमारिल के इलोकवात्तिक”, 'भोज- 
वृत्ति,, मेघातिथिभाष्य" अभिनवभारती' आदि ग्रन्यों में भी 
विन्ध्यदास _नक्े मत की चर्चा है। 
मृत्यु के पश्चात्‌ आतिवाहिक शरीर' के द्वारा जीव अन्यत्न जाता है। उस 
मत को विन्ध्यवास नही स्वीकार करते, यह कुमारिल ने कहा है ।* 
इनके अतिरिक्त वार्षगण्य, जैगीपव्य, वोढु, देवल, आदि भी साख्य के प्रसिद्ध 
आचार्य थे। किन्तु किसी का भी कोई ग्रन्थ उपलब्ध नही है। 
विज्ञान भिक्षु १६वीं सदी मे बहुत बडे विद्वान्‌ हुए हे। कहा जाता है कि वर्त- 
मान साख्यसूत्र। और उसका भाष्य साख्यप्रवचन-भाष्य', थे दोनो इन्ही की रचनाएँ 
हे। इन्होने योगवात्तिक” तथा ब्रह्मसूत्र पर 'विज्ञानामृत-भाष्य' 
भी लिखें हे। इनके अतिरिक्त 'साख्यसार एवं योगसार' भी 
इन्होने लिखे हे। यह बहुत स्वतन्त्र मत के विद्वान थे। यही कारण है कि इनकी 
व्याख्याओ मे बहुत स्वातन्त्य है और साख्य एव वेदान्त के मतों का मिश्रण हैं। इनका 
भत साख्य तथा वेदान्त दोनो के समन्वयरूप से है। इसलिए ज्ञानी विद्वान लोग 
साख्यसूज को साख्य परम्परा का प्रामाणिक्ष ग्रन्थ नही मानते । है 
ईइवरकृष्ण का समय ईसा के पूर्व दूसरी सदी कहा जा सकता है। पत्चजिस्धि 
के बाद सम्भव है कि साख्य के अनेक आचाय॑ हुए हो, किन्तु वे प्रसिद्ध नही थे। 
उनके वाद सबसे प्रसिद्ध 'ईब्वरक्ृष्ण' ही हुए । इन्होने 'पप्टि- 
दल तन्‍्त्र' के आधार पर साख्य-दश्शन पर झांस्यकारिका' नाम का 
एक सर्वाज्पूर्ण श्रन्थ ,लिखा। यही ग्रन्थ आज भी आदरणीय है 
पी कल अप ५3 अल कस कि 


विज्ञान सिक्षु 


ईद्वरक्षष्ण 


। इसको पढ़कर 
* योगवात्तिक, पृष्ठ €६६ (४.२५) 
 थोगवात्तिक, पृष्ठ डछ४ ( (४.३२) 
: पृष्ठ ३९३, कारिका १४३; ७०४; ६२॥ 
१४28४ छ 
* झनुसंहिता, १-५५। '* नाठयशास्त्र 


; की व्याख्या, कारिका ११॥ 
अन्तराभवदेहस्तु निषिद्धो विन्ध्यवासिना--इलोकवात्तिक, आत्मवाद ६२॥ 


[ 


साख्य-दर्शन का परम्परागत ज्ञान हमें प्राप्त होता है। इसको 'कनकसप्तति”, साखझू्य- 
ईलति', सुवर्णसप्तति', आदि भी लोग कहते हे । 

इन नामो को देखकर यह निश्चय होता है कि इस ग्रन्थ मे सत्तर कारिकाएँ थी । 

किन्तु वत्तमान काल में इस ग्रन्थ मे केवल उनहत्तर कारिकाएँ ही उपलरूब्ध होती हे । 
'गौडपाद-भाष्य' में, जो इस ग्रन्थ पर प्राय सबसे प्राचीन उपलब्ध 
टीका है, केवल उनहृत्तर ही कारिकाएँ हं। यह गौडपाद यदि 
जकराचार्य के परम गुरु हो तो, कहा जा सकता है कि सातवी सदी के पूर्व ही यह एक 
कारिका नष्ट हो गयी थी। परन्तु बाद में किसी ने अन्त में तीन कारिकाएँ जोड़ दी 
पड्रैन पर वाचस्पति मिश्र ने अपनी टीका 'तत्त्वकौमुदी' में व्याख्या भी की है। 

वह कौन-सी कारिका थी जो नष्ट हो गयी, इसके सम्बन्ध में अनेक विद्वानों ने, 

मुख्यत लोकसान्य बाल गगाघर तिलक ने, बहुत विचार किया है, फिर भी कोई एक 
सत नही है। हम भी अपना विचार समय पर कहेगे | 

सांख्यकारिका की टीकाएँ--साख्यकारिका' के ऊपर निम्नलिखित व्याख्याएँ 

मिलती हे--- 

(१) 'माठरवृत्ति' या माढ्रृत्ति--यह सबसे प्राचीन है। इसका उल्लेख 
जैनो के अनुयोगद्वार' नाम के, दूसरी सदी के, ग्रन्थ में है। इन्हे 
कनिष्क का समसामयिक लोग मानते हूँ। परन्तु यह ग्रन्थ उपलब्ध 
नही है। काणी “चौखम्भा संस्कृत सिरीज” के अध्यक्ष ने माठरवृत्ति' 
के नाम से एक टीका प्रकाशित की है। यह टीका भिन्न है। मुझे तो 
ऐसी प्रतीति होती है कि यह नवम सदी से पहले की कभी नही हो 
सकती । मालूम होता है कि गौडपाद-भाष्य' के आधार पर बुहदु रूप 

- में इसे किसी ने लिखा है। 

(२) गौड़पाद-भाष्य--यह प्राचीततम टीका सालूम होती है। इसमे उनहृत्तर 
कारिकाओ पर भाष्य है। शकराचार्य के परम गुरु का नाम गौडपाद था, 
ऐसी लोगो की धारणा है। ये ही माण्ड्क्यकारिका' के सकलयिता प्रसिद्ध 
वेदान्ती गौडपादां हे) ये दोनो एक हे अथवा भिन्न, इसका निर्णय 
करना कठिन है। एक तो साख्याचार्य हे, दूसरे वेदान्ताचायें। लेखशैली 
भिन्न है। ज्ञान का स्तर भी भिन्न है। परन्तु शास्त्र भी तो भिन्न 


* देखिए---उसेश सिश्च--गौडपादभाष्य ऐंड माठरवृत्ति--इलाहाबाद यूनि- 
चसिटी स्टडीज, भाग ७ (१) 


सांख्यकारिका 
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स्तरका है, इसलिए लेखनशली में भी भेद होना स्वाभाविक है। 

फिर भी निर्णय करना कठिन है। इन्होने अपने भाष्य में वो स्यतफ"लं - 
पर साख्य के वास्तविक सिद्धान्तो का उल्लेख किया है,' जिससे साख्य 

के स्वरूप का कुछ ज्ञान हो जाता है, किन्तु अन्यत्र तो इनकी भी 

व्याख्या बहुत सन्तोषजनक नही मालूम होती । 

जयमंगला--यद्यपि इस टीका के सम्पादक डा० हरदत्त शर्मा ने कहा 

है कि इसके रचयिता शकराचार्य' है, किन्तु यह विश्वसनीय नही 

मालूम होता। प्रायः इसके रचयिता कोई बौद्ध विद्वान थे, जिनका 

नाम शकरार्य! था, जिन्होंने इस टीका के प्रारम्भ में बद्ध/ को मजूलइ .- 


(३ 


+िाकरनीी 


चरण मे प्रणाम किया है। मालूम होता है किसी ने इसमें पूर्व लेखक 
की त्रुटि समझकर, चा” जोड़ दिया है। किन्तु यह ठीक नही है। 
हमारे गुरुवर महामहोपाध्याय डाक्टर श्री गोपीनाथ कविराज ने भी 
इस ग्रन्थ की भूमिका में यही बात लिखी है। इस टीका का समय 
वाचस्पति मिश्र के पूर्व ही कहा जा सकता है। 


(४) चर्द्िका--तारायण तीर्थ (१७वी सदी) इसके रचयिता है। वाचस्पति 
मिश्र की तत्त्वकौमुदी' की यह अनुयायित्री टीका मालूम होती है। 

(५) सरलसांस्ययोग--२०वी सदी के हुगली के प्रसिद्ध हरिहरारण्यक ने 
वगला मे यह व्याख्या लिखी है। 

(६) तत्त्वकौमुदी--वाचस्पति मिश्र (प्रथम) (१०म शतक ) ने सांख्यकारिका 
पर तत्त्व-कौमुदी' नाम की एक विस्तृत व्याख्या लिखी है। सर्वागपूर्ण होने के - 
कार्य वाइशास्त्र का प्रधान ग्रत्थ एक प्रकार से यही टीका मानी जाती है। 
इसमे कोई सन्देह नही कि इसमे बड़ी विद्तत्ता है, परन्तु खेद यह है कि 
वाचस्पति मिश्र ने इस व्याख्या को न्याय-भूमि की दृष्टि से लिखा है। 
वाचस्पति मिश्र मिथिला के एक वहुत बडे विद्वान थे। इन्होने न्‍्यायशास्त्र 
कार्णाटक गुरु त्रिलोचन से पढ़ा था। सभी दस्शनो पर इन्होने 
ग्रन्थ लिखे हे, किन्तु प्रधानतया यह नैयायिक थे। इन्होने सांख्य 
के तत्त्वो को व्यावहारिक बाह्य जगत के तत्त्वो के समान ही मान लिया 
ओर न्यायशास्त्र की प्रक्रिया से उन तत्त्वो का विवेचन किया । इसलिए 


* कारिका ६ तथा ११। 
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यह टीका स्थल-स्थलू पर कुछ कठिन भी हो गयी और साख्यशज्ञास्त्र के 
विचारों से सर्वथा पराझमुख हो गयी है, जैसा तत्त्वो के विचार के समय 
आगे कहा जायगा। फिर भी आजकल के विद्वानों की दृष्टि मे इसका 
बहुत आदर है। इसे ही पढकर विद्वान अपने को साख्यश्ञास्त्र का 
पूर्णनाता मानते हँ। परन्तु यह एक बहुत बड़ी भ्रान्ति है, जिस ओर 
लगभग बीस वर्ष पूर्व हमने विद्वानों की दृष्टि आकषित की थी । 
इसके ऊपर अनेक व्याख्याएँ लिखी गयी हे, जिनमें बलराम 
उदासीन की व्याख्या आधुनिक विद्वानों की दृष्टि में उत्तम है। परन्तु 
हैं खेद है कि किसी विद्वान्‌ ने आज तक वाचस्पति मिश्र के दृष्टि-मेद की 
तरफ ध्यान नही दिया। वाचस्पति मिश्र ने न्याय की दृष्टि से सांख्य के 
तत्त्वो का विचार किया है, यह सर्वथा निर्मूल है। 


(७) युक्तिदीपिका--यह भी सांख्यकारिका की एक सुन्दर टीका है, परन्तु 
इसके रचयिता का नाम अज्ञात है। इसमे प्राचीन मतो का भी उल्लेख 
है। इसके अन्त में छृतिरियं श्रीवाचस्पतिमिश्राणार! लिखा है, किन्तु 
यह भूल है। यह टीका प्राचीन नही है, यह इसके लेख से स्पष्ट है। 


(८) सुवर्णसप्ततिशास्त्र--लोगो की घारणा है कि यह सांख्यकारिका' के ऊपर 
'परमार्थ' की टीका है। प० ऐ्यास्वामी शास्त्री ने इसे चीनी भाषा से 
सस्कृत में अनुवाद कर प्रकाशित किया है। कहा जाता है कि ५४६ 
ईस्वी में वौद्ध विद्वान्‌ परमार्थ ने सांख्यसप्तति का सस्क्ृत भाषा से चीनी 
भाषा में अनुवाद किया था। इसका मूल सस्क्ृत-ग्रन्थ उपलब्ध नही है। 
इस ठीका में सत्तर कारिकाएँ हे। आवुनिक कारिका तिरसठ और एकह॒त्तर 
इसमें नहीं हें। इसलिए शास्त्री का कहना है कि यह ग्रन्थ पूरा है, इसमे 
से कोई भी कारिका नष्ट नही हुई है। परन्तु गौडपाद-भाष्य में तथा अन्य 
सभी टीकाओ में कारिका तिरसठ पर व्याख्या है, इसलिए कारिका तिरसठ 
का अस्तित्व हम कैसे विस्मरण कर दे ? तब यह प्रश्न और भी बहुत 
जटिल हो जाता है। 

तत्त्वदृष्टि से मुझे यह विश्वास है कि एक कारिका अवश्य नष्ट हो गयी है। 

क्र््ती कारण साख्यशास्त्र का वास्तविक रूप आज भी अन्धकार में पड़ा है। 


इस ग्रन्थों में केवल ईदवरक्ृष्ण की कारिकामात्र को साख्य का प्रामाणिक ग्रन्थ 
सदा से माना गया है। शकराचायं, आदि विद्वानो ने भी इसी को प्रामाणिक मान कर 
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विवेचन किया है। अतएवं हम भी इसी कारिका के आधार पर यहां साख्यशास्त्र का 
 ि दा 
विचार करंगे। 


तत्त्वों का विचार 


यह पहले कहा गया है कि साख्य-दर्शन के सभी तत्त्व सूक्ष्म हे। इसके स्थूछतम 
तत्त्व भी हमारी स्थल दृष्टि से देखे नही जा सकते। जिन तत्त्वो को न्याय-वेशेषिक 
हि तथा मीमासा ने नित्य कहा है और जिनके अन्दर उनकी दृष्टि 
न्यायवेशेषिक के , ही जा सकती, वे तत्त्व साख्य मे स्थृलतम हे। ये सभी बल 
नित्य पदार्थ मद. स्पप्ट हो जायेंगी। जेसे-- 


पृथिवी परमाणु, जलीय परमाणु, तैजस परमाणु, वायवीय परमाणु, आकाण, 
काल, दिक्‌, आत्मा एव मनस्‌, ये न्याय-वेशेषिक के नौ नित्य-द्रव्य हे, जिनमें निम्न- 
लिखित पाँच 'भत हे'। इनके स्वरूप ये हे-- 


पृथिवी परमाणु--पृथिवी द्रव्य-+गन्ध, 
जलीय परमाणु--जलीय द्रव्य-- रस, 
तेजस परमाणु--तैजस द्रव्य-+- रूप, 
वायवीय परमाणु--वायवीय द्रव्य-+स्पर्श, 


आकाश”"”आकाश द्रव्य + शब्द । हे! 
१४... 
इससे यह स्पप्ट है कि न्याय-वेशेषिक के मत से 'परमाणु' में द्रव्य और गण दोनों 
मिश्रित हे। आकाश स्वयं नित्य और विभु है, जिसका विशेष-गुण 'शब्द' है। इसी 
प्रकार आत्मा” नित्य और विभु है। उसमें ज्ञान आदि विशेष-गुण हे। इन बातो को 
ध्यान में रखकर सांख्य के तत्त्वो का विचार करना चाहिए। 


सांख्य की भूमि मे तीन प्रकार के तत्त्व” हे--व्यक्त', 'अव्यक्तः तथा ज्ञा 
ज! चेतन है। 'अव्यक्त' को मूला प्रकृति हे कप 
है। ! हो हू श्र्धति या भ्रघान कहते हें। यह जड़ है। “व्यक्त 
के तेईस भेद हे और ये कार्य-कारण की परम्परा मे मछा-प्रकृति के परिणाम हूं। 
। साख्य के जगत में ये य 
हा अर [ में ये ही पचीस प्रमेय या 


हर तत्त्व हे । इन पच्ी पचीरए 
तत्त्वो के अतिरिक्त और कुछ भी उस भमि हैं। ई »े 


3 भूमि में नही है। इन्ही 
तत्त्वो के यथाये ज्ञान से साल्यगास्त्र के अनुसार दु ख की निवृत्ति होती है, जैसा हा हे 


सांख्य-दर्शन । २८१ 


“अयकताव्यक्तलविशानात्‌ 
' “व्यक्त, अव्यक्त तथा ज्ञ के विशेष ज्ञान से परम तत्त्व की प्राप्ति होती है। विवेक, ज्ञान या 
ख्याति ही इनके मत में 'मोक्ष है। अतएव इन्ही तीन प्रकार के तत्वों का विशेष 
विचार करना यहाँ आवश्यक है । 
इन तत्त्वों को समझने के लिए हमे यह ध्याव में रखना चाहिए कि इन तत्त्वों मे 
एक तत्त्व चितन है, जिसे 'ज्ञ' या पुरुष भी कहते हे और अवशिष्ट दोनों, व्यक्त, 
और 'अव्यक्त', जड़ है। पुरुष निष्क्रिय, निर्गुण, निलिप्त है, जैसा आगे कहा जायगा। 
« अन्य दोनो तत्त्व त्रिगण, अविवेकी, आदि धर्मो से युक्त हे। ये ही र्द.वों तत्त्व सुक्ष्म जगत्‌ 
: ' के पदार्थ हैं। इन पदार्थों में परस्पर क्या सम्बन्ध है और किस प्रकार ये सूक्ष्म जगत 
के कार्य का निर्वाह करते है,'इन बातों को समझने के लिए हमें सबसे पहले 'परिणाम' 
तथा कार्यकारणभाव' के स्वरूप को जानना उचित है। 
प्रत्येक पदार्थ में कोई न कोई 'धम'' होता ही है। यह धर्म नित्य नही है। 
यह बदलता ही रहता है। इसी बदलने को परिणाम” कहते हे। अर्थात्‌ किसी वस्तु 
में पूर्व में वर्तमान धर्म का हट जाना और उसके स्थान मे दूसरे 
परिणाम धर्म का आ जाता ही परिणाम है। यह परिणाम व्यक्त और 
अव्यक्त तत्त्वों में सतत होता ही रहता है। 
ज्ञानियों ने सभी वस्तुओं के अवयवो की परीक्षा कर यह निश्चय किया है कि 
वस्तुत: जगत्‌ की प्रत्येक वस्तु सत्त्व, रजस्‌ तथा तमसू, इन तीनो गुणों से ही बनी है। 
./ शणु्णों का 32 गुणो के संस्थान-मेद से वस्तुओ में भेद है। इनमें 
ह सत्त्व” का स्वरूप है-प्रकाश तथा हलकापन, तमस का घूर्मे 
बे, है-अवरोध, गौरव, आवरण, आदि और रजस्‌' का घर्मं है-चल, 
अर्थात्‌ सतत क्रियाशील रहना। ये सत्त्व, रजस्‌ और तमस्‌ सांख्यदर्शन में गुण” कहलाते 
है। ये अपने घर्म या स्वरूप से पृथक कभी नही होते, अर्थात्‌ रजोगुण के रहने के 
कारण प्रत्येक वस्तु क्रियाशील है। इसी रजस्‌ के कारण प्रतिक्षण में तत्त्व का एक 
धर्म को छोड कर दूसरे धर्म को स्वीकार करना 'परिणाम' होता रहता है। रजोगृण भी 
सभी वस्तुओं में रहता ही है, अतएव स्वभाव से ही प्रत्येक वस्तु परिणामशील है। 
चेतन को छोडकर परिणाम-शून्य अन्य कोई भी वस्तु सांख्यदर्शन में नही है। 


* सांख्यकारिका, २। 
* तत्त्व या वस्तु में रहने वाली एक शक्ति या उस वस्तु का अपना ही स्वरूप 


“धर्म! है। यह बदरूता रहता है, किन्तु इसका नाश नहीं होता। 


ए८४ भारतीय दशेन 


'उत्पत्ति' और 'नाश' दोनों ही एक धर्म को छोड कर दूसरे घर्मं का ग्रहण करना है । 
केबल स्वरूप में परिवतंन होता है, वस्तु मे नहीं। इसी को 'पत्कार्यदादा कहते है ४ 
इस मत में यद्यपि 'कारण' से काये' पृथक्‌ देख पडता है, दोनो के नाम भिन्न है, तथापि 
वस्तुत कारण से कार्य' भिन्न नही है। कार्य' अपने 'कारण' में ही रहता है। 
भेद है घर्म का। अतएव ये लोग भिदसहिण्णु अभेदवदादी' हें। इनका सिद्धान्त है--- 


पासतो विद्यदे भादों नाभावो विद्ते सतः' 


अर्थात्‌ असत्‌' से सद नहीं होता और 'सत्‌' का अभाव नहीं होता। 
ईश्वरक्ृप्ण ने सत॒कायें को सिद्ध करने के लिए ये पाँच युक्तियाँ दी हे--... 


(१) जसदकरणात्‌ू--असत' अकरणात्‌--अर्थात्‌ जो नही हैं (असत्‌ है) 
उसमे उत्पन्न करने की सामध्ये नही (अकरण) है, अर्थात्‌ उसमे कारण- 
व्यापार नही हो सकता। जैसे---खरहे का सीग (जो असत्‌ है) कभी 
कुछ उत्पन्न नही कर सकता। अतएव यदि कारण' में कार्य असत्‌ 


होता, तो वह कारण कभी भी उस कार्य को उत्पन्न न कर 
सकता। 


(२) उषादानप्रहणातु--किसी वस्तु को उत्पन्न करने के लिए एक किसी विशेष 
कारण (उपादान) की ही खोज की जाती है। इससे स्पष्ट है कि वह 
विशेष कारण ही उस वस्तु को उत्पन्न करने में समर्थ हो सकता है, 
दूसरा नहीं, अर्थात्‌ वह विशेष कारण उस कार्य से किसी प्रकार, 
सम्बद्ध होने के कारण ही उसे उत्पन्न कर सकता है, अन्यथा नहीं। 
अतएवं उस कार्य” के लिए उस विशेष कारण की शरण लेनी पड़ती 
है। यदि कार्य' उस विशेष कारण से सम्बद्ध न होता तो, वह कारण! 
उसे कभी व्यक्त, अर्थात्‌ उत्पन्न नहीं कर सकता था। कार्य' से 


असम्बद्ध कारण वस्तुतः कारण' ही नही है। अर्थात्‌ उपादान कारण 
में कार्य! किसी एक रूप में अवश्य वर्तमान है। 


(३) सर्वेसंभवाभावात्‌ू--यदि उपादान कारण के साथ कार्य का सम्बद्ध होता 
आवश्यक न होता, तो उस 'कारण' को उपादान मानना तथा उस कायू( 





* भगवद्गीता, २-१६॥ 


दपांख्य-दर्शन श्८५ 


के लिए उस उपादान की शरण लेना, दोनो ही व्यर्थ होते। फिर तो 
किसी भरी कारण से किसी भी कार्य की उत्पत्ति हो सकती है। परन्तु 
ऐसी स्थिति तो कही देखने में नहीं आती । यह अनुभव-विरुद्ध हे। सभी 


वस्तुएँ सभी कारण से उत्पन्न नही होती । अतएवं कार्य! 'कारण' में 
सत्‌, अर्थात्‌ कारण-व्यापार के पूर्व भी, विद्यमान है। 


(४) शवतस्यथ शकयकरणातू--पहले यह कहा गया है कि मीमासा-मत में एक 
शक्ति-पदार्थ माना जाता है। कारण में रहने वाली और कार्य को 
उत्पन्न करने वाली यही शक्ति! कार्य को उत्पन्न करती है। कार्ये! 
को कारण में रहने की या कारण से किसी प्रकार सम्बन्ध रखने 
की आवश्यकता नहीं है। अतएवं, जिस प्रकार मीमासक कहते हे, 
कारण में कार्य के न रहने पर भी, कारण में रहने वाली शक्ति कार्य 
को उत्पन्न करने मे नियन्त्रण रखेंगी, फिर सभी सबसे उत्पन्न नही 
होगे। अतः सत्‌ कार्य मानने की कोई आवश्यकता नही है। 


इसके उत्तर में साख्य कहता है कि किसी 'कारण' में कोई शक्ति है 
जिससे कोई विशेष कार्य उत्पन्न होता है या नही, यह भी तो उस कार्य 
को देखकर ही कहा जा सकता है, अर्थात्‌ उस कारण में उस कार्य के 
सम्बद्ध रहने से ही मालूम होता है। सम्बद्ध रहने से उसकी उत्पत्ति 
होती है और सम्बद्ध न रहने से उस कार्य की उत्पत्ति नही होती, अर्थात्‌ 
कार्य' कारण-व्यापार के पूर्वे कारण' में विद्यमान है। 


(५) कारणभावात्‌---साख्य में कारण” और कार्य' में अभेद या तादात्म्य 
सम्बन्ध माना जाता है । ऐसी स्थिति में यदि 'कारण' है, तो कार्य! 
भी है, ऐसा मानना पड़ेगा । सत्‌-रूप कारण के साथ असत्‌-हूप कार्य 
में अभेद सम्बन्ध नही हो सकता। अतएव कारण में कार्य' विद्यमान 
है, यह मानना पडता है । 


इन हेतुओं के द्वारा साख्य सत्कार्यवाद की स्थापना करता है, अर्थात्‌ समस्त 
_ विश्वरूप कार्य मूलप्रकृतिरूप कारण में अव्यक्तावस्था मे वर्तेमान रहता है। 





* सांख्यकारिका, ९ ॥ 


२८६ भारतीय दहोन 


ु तत्त्व-विचार हा 

यह प्रकृति तीनों गुणो की 'साम्यावस्था' है। इसमे रजोगृण क्रियाशील है, 
किन्तु तमोगुण तो अवरोध-रूप में इस 'प्रकृति' को कार्य उत्पन्न करने में बाघा देता 
कक है। परन्तु पूर्व-पूर्व-जन्मों के कर्मों का फलस्वरूप अदृष्ट तो 
40030: जीवो के साथ रहता ही है। वे अदृष्ट जब पाकोन्मुख होते है, 
अर्थात्‌ पुत ससार में आकर जीव को सुख-द्ुःखादि के रूप में 

भोग देने को उन्मृख होते हे, तव उस तमोगुण का प्रभाव हट जाता है और 
प्रकृति' में क्षोम (चाचल्य) उत्पन्न होता है। पश्चात्‌ प्रकृति का अवरोध हर्खे 
जाता है और रजोगुण के रहने के कारण स्वतः परिणामिनी वह मूला प्रकृति 


अव्यक्त रूपो को महत्‌', अहकार', आदि व्यक्त तत्त्वों के रूप में प्रकाशित 
करती है। 


अब प्रश्न होता है कि क्षोभ होने पर मूला प्रकृति से सबसे पहले सात्त्विक बुद्धि 
की ही अभिव्यक्ति क्यो हुई ? 

समाधान में यह कहा जा सकता है कि तमोगृण का प्रभाव तो अदृष्ट के फलो- 
न्मुख होने से ही हट गया, रजोगुण तो सत्त्वगुण का संचालन करने में ही लगा हुआ 
था, अतएव सत्त्वगुण ही प्रधान होकर बुद्धि की अभिव्यक्ति कर सका। 


दूसरी वात यह भी है कि क्षोभ तो फलोन्मुखावस्था मे पुरुष के बिम्ब के सम्पर्क 
से ही होता है। पुरुष का विम्ब चितू और प्रकाश-स्वरूप है। गुणों में 'सत्त्वगुणे#- 
ही प्रकाश-स्वरूप है। अतएवं चिद्‌ बिस्व॒ का सम्पर्क फलोन्मुखावस्था में, सत्त्वगुण 
के ही साथ होता स्वाभाविक है। इसी लिए उस अवस्था से चिद्‌ विम्व का सम्पर्क 


'सत्त्वगुण' के साथ होते ही प्रकृति मे क्षोभ उत्पन्न हुआ और उससे 
की ही प्रथम बार अभिव्यक्ति हुई । ह्‌ सात्त्विकी बुद्धि 


प्रकृति के सात्त्विक अश से “'महत्‌ तत्त्व” की, जिसे शुद्धितत््व' भी कहते हे, 
अभिव्यक्ति होती है, इसलिए 'महत्‌' को प्रकृति की 'विकृति' कहते हे । महत्‌ में 
भी सत्य, रजस्‌ और तमस्‌ हे। किन्तु इसमें प्राघात्य है 'सत्त्व' का, अतएव सत्त्व के 
धर्म, अर्थात्‌ प्रकाश और लषुत्व, बुद्धि मे हे ।' 


* सांख्यकारिका, १३१ 
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बुद्धितत्व अध्यवसायात्मक है, अर्थात्‌ किसी कार्य के करने में जो निश्चय 


०७० १ 


हा र्ड ड शू 
* किया जाता है कि, यह कार्य हम अवश्य करेंगे, वह बुद्धि का स्वरूप है। रजोगण 


के कारण वृद्धि भी चल है, अतणव इसका भी परिणाम होता है। 

बुद्ध उस समय “विहृति' होते हुए भी बुद्धि प्रकृति' होकर 'अहुंकार' को 
उत्पन्न करती है। अगतएवं यह वृद्धि भकृति-विकृति' है । 

इसके दो प्रकार के रूप होते हे--सात्त्विक', जैसे--धर्म, ज्ञान, वेराग्य तथा 

ऐंश्वर्य, एवं तामसिक', जैसे--अघमं, अज्ञान, अवैराग्य तथा अनैश्वयं।' जीवात्मा 


,. के भोग का प्रधान साधन बुद्धि! है और यही बुद्धि! पुत्र. प्रकृति और पुरुष के सूक्ष्म 


भेद को भी अभिव्यक्त करती है, आर्थात्‌ बुद्धि के ही द्वारा भोग तथा मुक्ति भी होती 
है।* बुद्धि के ये घर्म भाव! भी कहलाते हे और ये 'लिंगशरीर' में रहते हे।' 
बुद्धि में भी सत्त्व, रजस्‌ और तमस्‌, ये तीनो गुण हे । सत्त्व प्रधान है, अन्य गुण 
गौण हे। प्रतिक्षण परिणाम होने के कारण 'बुद्धितत्त्व' से परिणाम के द्वारा 'अहंकार'- 
, तत्व वन जाता है। बुद्धितत््व में रहने वाले रजोगुण से 
५2303 अहकार' उत्पन्न होता है। इसमें रजोगुण का प्राघान्य है। 
यह अभिमानात्मक है, अर्थात्‌ में, मुझे, आदि जो अपने में अभिमान होता है, वह 
अहकार' का स्वरूप है। 
ये तीनो गुण आपस में एक दूसरे को अभिभूत करते रहते हे। कदाचित्‌ रजोगृण 
तथा तमोगृण को अभिभूत कर सरत्तव' प्रीति तथा प्रकाश-रूप अपने घधर्मो से प्रधान 
गो को सला रूप में अभिव्यक्त होता है, कदाचित्‌ सत्त्व तथा तमोगुण को 
अभिभूत कर 'रजोगुर्णा अप्रीति तथा प्रवृत्ति-रूप अपने धर्मो 
से प्रधान रूप में अभिव्यक्त होता है, कदाचित्‌ सत्व तथा रजस्‌ को अभिभूत कर 
तमोग्रण” विषाद एवं स्थिति-रूप अपने घर्मो से प्रधान रूप में अभिव्यक्त होता है। 
ये गृण अपने स्वरूप को अभिव्यक्त करने में एक दूसरे की अपेक्षा रखते हे । 


ये गुण आपस में मिलकर, एक दूसरे को सहायता देकर, कार्य को उत्पन्न करते 
हैं, अर्थात्‌ इनमें जो परस्पर सहायता देने का स्वभाव है, वही परिणाम रूप में कार्य 





४० | संख्यकारिका, २३१ 


* झांस्थफारिका, ३७॥ 
* झंख्यकारिका, ४०१ 
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को अभिव्यक्त करता है। ये तीनों गृण परस्पर मिल कर ही रहते हे। कभी कोई 
भी एक दूसरे से पृथक्‌ होकर नही रहता। इनमें अविनाभाव सम्बन्ध है ।' अतएव* 
इस जगत्‌ मे शुद्ध सात्त्विक या शुद्ध राजसिक या शुद्ध तामसिक कोई भी वस्तु नहीं 
है। जिसमें जिसकी प्रधानता हो, वह उस नाम से कहा जाता है! 


इसी कारण से अहकार-तत्त्व में भी तीनों गुण वर्तमान हे । अहंकार बुद्धि की 
“विक्ृति' है, परन्तु इससे जब दूसरा तत्त्व उत्पन्न होता है, उस समय अहंकार! भी 
अ्कृृति' का धर्म घारण कर लेता है। यह भी गुणो का स्वन्षाव है। अतएव अहंकार 
भी भअ्रकृति-विक्षत्ति है। 


अहंकार का स्वरूप--अहंकार अभिमानात्मक है। इसमे भी तीनो गुणों के 
मिलने के कारण इसके तीन रूप हे--.- 


'वेछता', जिसमे 'सात्तिक गुण' विशेष है। इससे ग्यारह इन्द्रियों की अभिव्यक्ति 
होती है। | 


भूतादि, जिसमें तमोगण” का वैशिष्दूय है। इससे पांच तन्मात्राओं की 
अभिव्यक्ति होती है। 


तेजस, जिसमें 'रजोगण” की विशेषता है। तैजसरूप अहंकार” शात्त्विक तथा 
तामस इन दोनो अशो को अपने-अपने कार्य करने मे सहायता देता है।* 

इन अश्गो से युक्त अहंकार से ग्यारह इच्द्रियों की, अर्थात्‌ मनसू, पाँच शञानेन्द्रियों' 
की तथा पाँच करमेंस्दियो' की, अभिव्यक्ति होती है, किन्तु इन्ही गुणो के अवान्तरेऋ- 

इसियाँ.. "ये से इन ग्यारहो में भी अन्तर है। ये ग्यारह केवल 


'विक्षत्ति' हे। ये कभी भी प्रकृति! का रूप नही 
| धारण करती 
हू। इनसे कोई अन्य तत्त्व अभिष्यक्त नही होता । श 


चक्ष, श्रोत्र, ध्राण, 


रसना तथा त्वकू, थे पांच 'ज्ञानेच्द्रियाँ' या ' डे 
रू न्वयां या बद्धीछलियाँ है। 
इनके विपय ऋ्रमश, रूप, कं रे 


उल्‍्द, गन्ध, रस तथा स्पश हें। ज्ञानेन्द्रयों को अपने-अपने 
कप पक न कर 2८. 
* सांख्यकारिका, १९६ 


* सांस्यकारिका, २४-२५ | 
* सांख्यकारिका, २६॥ 
* सांख्यकारिका, २६१ 
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विषयो के प्रति केवल आलोचनात्मक', अर्थात्‌ द्वाररूप मे सामथ्यं-प्रदर्शनमात्र', वृत्ति 
' है। वाकू, पाणि, पाद, पायु तथा उपस्थ, ये पाँच कर्मेन्द्रियां हे। इनके विषय 
क्रमशः वचन (वर्णोच्चारण), आदान, विहरण, उत्स्य (मलत्याग) तथा लौकिक 
आनन्द है । 
इनमें से ज्ञानेन्द्रिय के साथ कार्य करने के समय 'मन' ज्ञानेन्द्रिय के समान रूप 
का तथा क्मेंन्द्रिय के साथ कमेंन्द्रिय-स्वरूप का हो जाता है। इसी लिए इसे 'उभ- 
यात्मक' कहा है।' यह दोनो प्रकार की इन्द्रियों की सहायता करता है। 


-.. किसी कार्य को करने के समय में मन में--किया जाय या न किया जाय--- 
इस प्रकार जो संकल्प-विकल्प होता है, वह मन का धर्म है, स्वरूप है। 


'अहंंकार' के तामस अंश से शब्दतन्मात्रा, स्पशतन्मात्रा, रूपतन्मात्रा, रसतन्मात्रा 
तथा गन्धतन्मात्रा, ये पाँच तन्मात्राएँ अभिव्यक्त होती है। ये सभी तामसिक स्वरूप 
की है। तन्मात्र' शब्द का अर्थ है--तदेव इति तन्मात्रम, अर्थात्‌ 
वही । शब्द के आगे मात्र” शब्द लगाने का अभिप्राय है-- 
उस छब्द के अर्थ को सीमित करना। अर्थात्‌ शब्दतन्मात्र' का अथे है--शब्द ही, 
और कुछ भी नहीं। कहने का अभिप्नाय है कि शब्द, स्पर्श, रूप, रस और गंध, ये 

पाँचों धर्म अपने शुद्ध रूप में पृथकू-पृथक्‌ अहंकार से अभिव्यक्त होते हे। इनमे 
परस्पर कोई भी सम्बन्ध नही है। अहकार से ये पाँच स्थूल तत्त्व उत्तन्न होते हें। 
परन्तु ये फिर भी स्वयं 'अविशेष', अर्थात्‌ सूक्ष्म ही हे। ये अहंकार से उत्पन्न होने 
“के कारण स्वय 'विक्वृति' हे, किन्तु पदचात्‌ आकाश आदि स्थूल तत्त्वो को उत्पन्न 
करने के कारण 'प्रकृति' भी हे। इसलिए ये पाँच 'प्रकृति-विकृति' हे। ये सूक्ष्म हे, 
अतएव इन्हें 'अविशेष' कहा जाता है।' 
शब्दतन्मात्रा आदि पाँच पृथक-पृथक्‌ अहंकार से उत्पन्न हुए हैँ। इस परिणाम 
की प्रक्रिया में यद्यपि ये पाँच अहंकार से उत्पन्न हुए हे, अहंकार का तामस रूप इन॑ 
पाँचो में समान रूप से पृथक्‌-पृथक्‌ वर्तमान है, फिर भी ये 
परस्पर मिले हुए नही हें। अतएवं इनसे जो आगे सुष्टि होगी, 
वह स्वतंत्र रूप में पृथक-पृथक्‌ होगी। अर्थात्‌ शब्दतन्मात्रा' से आकाश, स्पर्श- 


तन्मात्राएँ 


पाँच भूत 


क्तन 


९ सांस्थकारिका, २७१ 
२ तन्मात्राण्यविदेषा:--सांख्यकारिका, ३८॥ 
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तन्मात्रा' से बाय, रूपतन्मात्रा' से 'तेजस्‌', 'स्सतन्मात्रा से जल तथा गन्धतन्मात्रा 
से 'पृथिवी' पृथक्‌-पृथक्‌ अभिव्यक्त होते हे।' यही पाँच भूतों की सृष्टि है। ये भूत-4 
साख्यमत में स्थृछतम पदार्थ हे। अतएव इन्हे विश्येष', अर्थात्‌ स्थूल, कारिका में 
कहा है।' इसी कारण इसे छोग 'महाभूत' भी कहते हे। अर्थात्‌ शब्द आदि 
तन्मात्राएँ सूक्ष्म भूत' हे और उनसे मर” आकाश आदि स्थूल 'महाभूत” अभिव्यक्त 
होते हे। फिर भी यह स्वेदा स्मरण रखना है कि ये स्थूल महाभूत” एक प्रकार से 
परमाणु-स्वरूप ही हे, अतएव ये व्याय-वेशेषिक के महाभूतो' से बहुत सूक्ष्म हे, अर्थात्‌ 
साख्य के ये स्थल महाभूत' हे, किन्तु व्याय-वेशेषिक के ये 'परमाणु' ही हें। 

यह अवश्य ध्यान मे रखना चाहिए कि न्याय-वैशेषिक के 'परमाणु' के समान साख्य ई 
के ये पाँच भूत न्‍्याय-वेशेषिक के स्थूछ महाभूतो के समान, जैसा कि कुछ टीकाकारों 
ने समझा है, कदापि नही हे। शब्दतन्मात्रा से आकाश उत्पन्न होता है और उसमे 
शब्द है। स्पशेतन्मात्रा से वायु उत्पन्न होती है और उसमे स्पर्श है। रूपतन्मात्रा 
से तेजस्‌, जिसमें रूप है, रसतस्मात्रा से जल, जिसमें रस है तथा गन्धतन्मात्रा से 
पृथिवी, जिसमें गन्ध है, उत्पन्न होते हे। ये स्थूल हे, अतएव शान्त, घोर तथा मूढ़ 


हें! इसे अच्छी तरह समझने के लिए निम्नलिखित बातो को ध्यान मे अवश्य 
रखना चाहिए--- 


न्याय-वेशेषिक-मत में पृथिवी, जल, तेजस्‌ तथा वायु, इन चार कार्यरूप स्थूल 
द्रव्यो का सबसे सूक्ष्म, अतएवं नित्य द्रव्य है इन चारो का परमाणु”, अर्थात्‌ स्थूल 
मल कार्यरूप पृथिवी छोटी होते-होते एक ऐसी अवस्था में पहुँच 

5 जाती है जिसका उसके बाद विभाग नहीं किया जा सकता है। है 
उस पृथिवी की वही अवस्था चरम अवस्था है। उस पृथिवी 


का उससे छोटा हिस्सा नहीं हो सकता है। अतएव वह "नित्य' है। उसी को 
पृथिवी का 'परमाणु' भी कहते हे। 


' गन्धतन्मात्रात्‌ पृथिदो, रसतन्मात्रादाप:, रूपतन्माजञ्ञात्‌ तेजः, स्पर्शतस्सात्रा- 


दायु, शब्दतन्मात्रादाकाशम्‌, इत्येवमृत्पन्नानि सहाभूतास्येते विशेषा:-- 
गौडपादभाष्य, सांख्यकरिका, ३८ ६ 


? सांख्यकारिका, ३८ ॥ 
* तन्सात्राष्यविशेषास्तेम्थो भूतानि पठत्च पठ्चस्यः | 


एते स्मृता विशेषाः शान्ता घोराइच मढादच 0---सांस्यकारिका, ३८। 
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इस पृथिवी-परमाणु' में पृथिवी द्वव्य' है और साथ-साथ उसके गन्घ आदि कुछ 
 शुण हू, अर्थात्‌ यह परमाणु-रूपा पृथिवी' भी गुणवत्ती है। इसी प्रकार जल के परमाणु 
हूँ भर वे भी द्रव्य और गुण से युक्त, अर्थात्‌ गुणवान्‌ है; तेजस के परमाणु भी द्रव्य 
ओर चुण से युवत, जर्वात्‌ गुणवान्‌ है तया वायु के भी परमाणु द्रव्य और गुण से युक्त, 

अर्थात्‌ गृणवान्‌ है। 
पृथिवी-परमाणु--द्रव्य+ गुण (गन्घ) हे 
जलीय परमाणु--द्वव्य+ गुण (रस) 
तेजस परमाणु>-द्रव्य + गुण (रूप) 
वायवीय परमाणु>द्वव्य+- गुण (स्पर्श) 
तत्वों की अभिष्यक्ति--न्याय-वेशेषिक-मत के अनुसार उनके सुक्ष्मतम भूतों 


का स्वरूप ऊपर दिखाया गया, अब साख्यमत का विचार किया जाता है। 


साल्यमत में परिणाम होता है। भ्रकृति' से ऋमश. तत्त्वों की अभिव्यक्ति होती 
है, जिसका स्वरूप निम्नलिखित प्रकार से निरूपित किया जा सकता है--- 


मूला प्रकृति 
बुद्धि या महत्‌ 


अहकार 





शानेन्द्रिय कमेन्द्रिय मनस्‌ 


३ | 


की शब्द- स्पशे- रूप- रस-  गनन्‍्ध- 





तन्मात्रा तन्मात्रा तन्‍्मात्रा तन्‍्मात्रा तन्मात्रा 
भोत्र त्वक चक्षु रसना प्राण 





| | आकाश वायु तेजसू जल पृथिवी 


वाक्‌ पाणि पाद पायु उपस्थ 


२९३ भारतथि इशन 


ये सांख्य के चौबीस तत्त्व हैं। इनके अतिरिक्त एफ पुर तत्व है, जिसे मिला 
कर सांख्य में पर्चीस तत्त्व है। ये हीं सांब्य के प्रेमेय” है। इनसे अतिरिक्त अन्य 
कोई भी वस्तु सांख्य का 'प्रमेय' नहीं है। अब यहाँ विचार करना चाहिए कि साख्य 
के आकाश आदि उपर्युक्त पाँच भूतो का वास्तविक स्वरूप क्या है ? 


उपर्युक्त न्याय-वेशेषिक तथा सांख्य के तत्त्वों के स्वरूप का अच्छी तरह 
विचार करने से यह स्पप्ट हो जाता है कि सांख्य के आकाश आदि पाँच भूत न्‍्याय- 
वेशेषिक के परमाणुओ के समान है, न कि उनके महाभूतो के समान | जैसा ऊपर 
कहा गया है, सांख्य के इन पाँच भूतों में क्रश: शब्दतन्मात्रा' से स्वतस्त्र रूप में: 
अभिव्यक्त होने के कारण आकाश' में केवछ शब्द', स्पर्शतन्मात्रा' से स्वतन्त्र रूप में 
अभिव्यक्त होने के कारण 'वायु' में केवल 'स्पर्श', 'रूपतन्मात्रा' से स्वतस्त्र रूप में 
अभिव्यक्त होने के कारण 'तेजस” में केवछ 'रूप', 'रसतन्मात्रा' से स्वतस्प रूप में 
अभिव्यकत होने के कारण जल में केवल 'रस' तथा गन्धतन्मात्रा' से स्वतन्त्र रूप 
में अभिव्यक्त होने के कारण 'पृथिवी' में केवल 'गन्ध' रहते है । 

सांख्य के पंचभूत--इस प्रकार ये पाँचों भूत ऋमश: पृथक्‌-पृथक्‌ रूप में पाँच 
तन्मात्राओं से अभिव्यक्त हुए हे। अत: 


इनमें क्रमश: पृथक्‌-पृथक पाँच तस्मात्राएँ 
भी है, अर्थात्‌ 
जाकारा--आकाश तत्त्व+ शब्दतन्मात्रा, अर्थात्‌ शब्द । 
वायु--वायु तत्त्व+ स्पशतस्मात्रा, अर्थात्‌ स्पर्श । 
तेजसू--तेजस्‌ तत्त्व-- रूपतन्मात्रा, अर्थात्‌ रूप। 
जलू--जल तत्त्व+ रसतन्मात्रा, अर्थात्‌ रस । 
पूृथिवी--पृथिवी तत्त्व-गन्घतन्मात्रा, अर्थात्‌ गन्ध । 
उपर्युक्त बातों को ध्यान में रखने से यह स्पष्ट मालूम होता है कि न्‍्याय-वैशेषिक- 


मत के जो चार परमाणु है तथा सांख्य के जो वायु आदि चार भूत हे, इनमे प्राय कुछ 
भी भेद नही है। 


आकाश न्याय-वैशेषिक-मत में नित्य और 
वह अव्यापक है तथा अनित्य है। 

स्याय-वेशेषिक-मत में पहले 
है, पश्चातू उनमें क्रमश: अपना 


र व्यापक है, किन्तु सांख्य के मत में 


हले निर्गुणरूप वायु आदि चारों भूतों की उत्पत्ति होती 
उतना गुण उत्नन्न होता है, अर्थात द्रव्य कारण है 


शांल्य-रर्शत २९३ 


और उसका कार्य है गुण'। सांख्य में बिलकुल उलटा है। दन्द, स्पर्श, रूप, रस 
- तथा गंध 'कारण' है और इनसे क्रमशः पृथकू-पृथक्‌ आकाश, वायु, तेजस, जल तथा 


५५9३ औ 


पृथिवी, ये पाँच भूत उत्तन्न होते हे और ये शब्द आदियो के क्रमशः कार्य हे। 

शन अंशों में भेद होने पर भी सांख्य के चार भूत तो न्याय-वंशेषिक के चार पर- 
माणुत्रों के समान ही मालम होते हे। 

ये पाँचो भूत एक प्रकार से वेदान्तियों के अपज्चीकृत' भूतों के समान हे। 

ये तेईस तत्त्व भला प्रकृति! से क्रम से उत्पन्न होते है। ये प्रकृति के व्यक्त रूप! 
है। अतएव ये व्यक्त कहलाते हे। इनका प्रत्यक्ष प्रमाण से ज्ञान होता है।' इनके 
अतिरिक्त एक 'अश्यक्ष' तथा एक 'श' के होने से सांख्य में पचीस तत्त्व हें। इन्ही 
तत्त्वो से साख्य, अर्थात्‌ बौद्धिक जगत्‌ की सभी वस्तुएँ अभिव्यक्त होती हे। 


'महत्‌ तत्त्व' से लेकर पंचभूत पर्यन्त सभी व्यक्त हें। ये सभी अपने-अपने कारण 
से उत्पन्न होते है और ये अनित्य, अव्यापक, क्रियाशील' तथा अनेक' हे। इनमें 
प्रत्येक में तीन गृण हेँ। वे ही गुण संस्थान-भेद से नाना रूप 
को अभिव्यक्त करते हें। इन गुणों में आपस में “आश्िितत्वा 

है। यही कारण है कि प्रत्येक व्यक्त अपने-अपने कारण में आश्रित है। ये 


व्यक्त के धर्म 


* व्यवदम प्रत्यक्षसाध्यम-गौडपादभाष्य, सांस्पकारिका, ६॥ 


प्रत्रेक व्यक्त में 'रजोगुण' है, जो सतत चलायमान रहता है और वंषम्य 
उत्पन्न करता है। यह एक क्षण के लिए भी वेषम्य उत्पन्न करने वालों 
क्रिया से निदत्त नहों होता। इसी क्रिया के कारण एक व्यक्त से देषम्य से 
युक्त वूसार व्यक्त उत्पन्न होता है तथा रजस्‌ के द्वारा वषम्य उत्पन्न होने 
के कारण “्यक्तो' में स्थल रूप से क्रिया' का भान होता है, उनमें स्थल चेष्ठा 
होती है। इसी लिए व्यक्त सक्रिय है। 
फह नहीं सकते कि टीकाकार ने मरणकाल में एक शरीर फो छोड़ 

कर दूसरे शरीर के घारण करने के समय की क्रिया अथव्य संसार-दशा में 
सृक्ष्म शरीर के आश्रित होकर विचरण करना, आदि अर्थ कहां से ओर क्यों 
यहां लाये ? 

गौडपाद ने अनेकम्‌--बुद्धिहंकारः पड्चतन्मात्राण्यंकाददोन्द्रियाणि 
पञ्नचमहाभतानि चेति'--इन्हें गिना दिया है, जिससे यह स्पष्ट है कि “व्यक्ता 
अनेक हैँ। परन्तु गौडपाद का अर्थ ठोक नहीं है। यहां कहना है कि प्रत्येक 
व्यक्त' अनेक है, अर्थात्‌ महत्‌” अनेक है, अहंकार अनेक है, इत्यादि, न 
कि व्यकतों की ही संख्या अनेक है, जेसा गोडपाद ने कहा है 


३९४ भारतीय दर्शन 


पूलण! है, अर्थात्‌ लय के समय में प्रत्येक व्यक्त' अपने-अपने कारण मैं छय को 
प्राप्त होता है। 


८ 


यहाँ लिंग' का अर्थ हेतु' करना समुचित नहीं मालूम होता, क्योकि ऐसा 
करने से अतिव्याप्ति दोष हो जायगा। “मूला प्रकृति! भी तो एक प्रकार से बद्ध 
पुरुष के अस्तित्व को प्रमाणित करने मे लिंग है। परन्तु यहाँ तो मूला प्रकृति 


को अलिंग' कहना है। इसलिए लय को प्राप्त होना ही 'लिग का अर्थ करना 
उचित है।_ 


प्रत्येक व्यक्त' मे तीन गुण हे जो अभिव्यक्त रूप में हमें देख पडते है। इन” 
गुणों का तेषम्य रूप व्यक्तो' में है। अतएवं सभी व्यक्त सावयर्वा हें। यद्यपि 
'मूला प्रकृति' मे भी तीनो गुण हे, परन्तु वे तीनो गुण 'प्रकृति' में अव्यक्तावस्था मे, 
अर्थात्‌ साम्यावस्था' मे, हें। उस अवस्था में उनका भान ही नही होता। अतएवं 


उनको 'अवयव' कहना कारिकाकार को इष्ट नही मालूम होता । इसलिए प्रकृति” 
'तिरवयव' है।' 


प्रत्येक व्यक्त' अपने अस्तित्व के लिए अपने कारण पर निर्भर है। अतएव 
यह परतन्त्र' है। 


व्यक्त' तीनो गृुणो से युक्त है। ये जड़ '्रक्ृति' के कार्य हे, इसलिए ये भी जड़ 
हे और जड होने के कारण “अविवेको' हे, अर्थात्‌ अपने को दूसरों से यृथक्‌ स्वयं 
नही कर सकते। ये विषय हे, अर्थात्‌ ज्ञान से भिन्न और सबके भोग की वस्तु हे। 
ये सामान्य! हे, अर्थात्‌ सकल साधारण व्यक्तियों के लिए हे। ये “अचेतन' हे, 
अर्थात्‌ चेतन ज्ञ' से भिन्न हे और जड़ हे। ये भप्रसवर्धम' हे। किसी को उत्पन्न 
करने की योग्यता को प्सवधमित्व” टीकाकारो ने कहा है, किन्तु ग्यारह इन्द्रियो 
में तथा पाँच भूतों में दूसरों को उत्पन्न करने की योग्यता नही है। अतएवं यह अर्थ 


उचित नहीं मालूम होता। यहाँ 'सरूप या विरूप या दोनों प्रकार के परिणामों 
से युक्‍त होना प्रसवर्धमत्व' का अथे उचित माल्म होता है। 


* सांख्यकारिका, १७॥ 


. कुछ टीकाकारों ने शब्द, स्पश्शें, रूप, रस, गन्घ, आदि से युक्त होने से व्यक्त 


सावयद॑ है + 
को ' कहा है, किन्तु क्या बुद्धि, अहंकार, सन, दस इन्द्रियां, इनमें 
शब्द, स्पश, रूप, रस, गन्ध, अभिव्यक्त हे? 


र्ज 


सांख्य-दर्शन २९५ 


सत्त्व, रजस्‌ तथा तमस्‌, इन तीनों गृणों की साम्यावस्था मूल प्रकृति'ं अथवा 
+ श्रघान! या अव्यक्त कहलाती है। यह अति सूक्ष्म होने के कारण परोक्ष है।' 


बुद्धि के द्वारा इसका प्रत्यक्ष नहीं होता । यह अनुमान से सिद्ध 


४७४७ होता है। महत्तत््वः आदि इसके कार्य हे। कारण के बिना 
कार्य की उत्पत्ति नही होती। अतएव महत्‌ आदि का जो कारण है, वही प्रधान! 
या प्रकृति! है।' 

मूला प्रकृति! अव्यक्त है, इसका प्रत्यक्ष नही होता । अतएव इसके अस्तित्त्व 

. के सम्बन्ध में साघारण लोगो को सन्देह उत्पन्न होता है कि प्रकृति! है या नही ? 
' इसी लिए युक्तियो के द्वारा प्रकृति' के अस्तित्व को सिद्ध करते हं--- 


(१) भेदानां परिमाणातू--यह कारण है। 'महत्‌' आदि तेईस तत्त्व सीमित 


(२) 


(३) 


परिमाण के हें। सीमित परिमाण वाले कार्यो को उत्पन्न करने के लिए एक 
व्यापक कारण का होना आवश्यक है। यही प्रकृति! या 'अव्यक्ता रूप 
व्यापक कारण है। 


भेदानां समन्वयात्‌ू--महत्‌” आदि तत्त्व भिन्न-भिन्न हे, फिर भी इन सब, 
में एक साधारण धर्म है, जो सबको एक सूत्र मे वाँघता है। जो समन्वय 
करने वाला, अर्थात्‌ एक भाव को सवत्र रखने वाला है, वही अव्यक्त' है। 


(भेदानां) शक्तितः प्रवत्तेदच---महत्‌” आदि तत्त्वों में सहूप तथा विरूप 
परिणाम के लिए प्रवृत्ति है। यह प्रवृत्ति व्यक्तो मे किसी विशेष शक्ति' 
के कारण होती है। वह शक्ति! प्रत्येक व्यक्त” में भिन्न-भिन्न है, 
ऐसा स्वीकार करने में गौरव है। अतएवं एक शक्ति! का आश्रय 
मानना आवश्यक है जो सभी व्यक्तो में सरूप-विरूप परिणाम्र की योग्यता 
को उत्पन्न करे। वह आश्रय अव्यक्तां है। वस्तुत' मूला प्रकृति या 
“अव्यक्त' में ही तो तीनो गुण हँ। गुणों मे ही परिणाम की शक्ति है। 
यह शवित प्रत्येक व्यक्त मे मूला प्रकृति' से ही आती है और इसी लिए 
इन व्यक्तों मे परिणाम होता है।' 


न 


* सांख्यकारिका, ८ । 
* सांख्यकारिका, ८, १४॥। 
३ सांस्थकारिकश, १०-१११॥ 


२९६ भारतीय रशंन 


(४) कारण-कार्य-विभागात---कारण और कार्य के रूप में तत्वों का विभाग 
किया जाता है, जैसे महत' कारण है और 'अहंकार' उसका कार्य है। इसी * 
प्रकार महत्‌' भी तो कार्य' है, उसका कारण होना चाहिए । इसी प्रकार 
अन्य तत्त्वों में भी जो दूसरे तत्त्वो को उत्पन्न करने की कारणरूपा शक्ति 
है, उस कारण का अस्तित्व तो मानना आवश्यक है। वही “अव्यक्त है। 


(५) अविभागाद्‌ वेइ्वरूप्यस्थ--साख्यश्ञास्त्र में कारण और कार्य में तादात्म्य 
मानते हे। सरूप था सदृह परिणान के समय 'कार्य' अपने 'कारण' में 
लीन होकर एक हो जाता है।' इस प्रक्रिया के अनुसार क्रमश: व्युटकूस- 
रूप मे प्रत्येक कार्य अपने कारण मे छीन होता है। इस परिस्थिति मेँ 
'महत्‌' रूप कार्य भी अपने कारण मे लीन होगा और तभी समस्त जगत 
में तादात्म्य या अविभाग मालूम होगा। अतएवं जिसमे महत्‌' आदि 
कार्य सभी छीन होकर एक माडूम होते हे, वही 'अव्यक्त' है | 

इन युक्तियो से सभी कार्यों का कारण-रूप एक अव्यक्त' या “मूला प्रकृति 

है, यह प्रमाणित होता है।' ह 


ऊपर व्यक्त' के जो कारण से उत्पन्न होना' (हेतुमत्‌) आदि गुण कहे गये ह, 
उनके विपरीत गुण प्रधान मे हे, अर्थात्‌ 'प्रकृति' का कोई भी 'कारण नहीं' है, यह 
आज अल नित्य है, व्यापक है तथा “निष्करिय' है। यद्यपि प्रकृति के गर्भ 
में रजोगुण के रहने के कारण इसमें भी क्रियाशीलता है, 
3 होता ही रहता है, किन्तु वह परिणाम साम्यावस्था के रूप में ही रहता 
। वहाँ वेषम्य उत्पन्न नही होता । अतएव क्रिया' अभिव्यक्त 
'प्रघाव' को निष्क्रिय कहा है। क्त नही होती, इसी लिए 
यह 'एक' ही है। यह 'अनाश्रित्त' 


है। इसका 'लूय नहीं! होता। यह 'निरवयव 
है। यद्यपि सत्त्व, रजस तथा तमस्‌ रूप हे 


। है पु ३ 
अवयव  भ्रक्ृति में भी हे, किन्तु वे विषम रूप 
१ | की +-उम 
परिणामवाद' में कार्य को 'अनागत' और “अतीत' ये दो अवस्थाएँ 'अव्यक्त 
हू, वर्तमान! अवस्था व्यक्त' है। 'अनागत' और 'अतीत', दोनों ५; 
कारण हे, केवल वर्तमान कार्य! अत जीप 
है, 3 कि ने अवस्था कार्य! है। 'अनायत' से वर्तमान में 
आना विसदृश-परिणाम' है और वर्तमान! से अतीत' में जाना सदशई 


प्‌ 


परिणाम है। 
_ सांसपकारिका, १४-१६। 


सांध्य-दर्शत २९७ 


हा नही है। अतएव प्रकट रुप में प्रकृति में उनका एक प्रकार से न होना ही कहा जाता 
॥ है। इसी लिए यह “निरबयव है। प्रधान स्वतन्त्रं है, क्योकि यह नित्य है।' इन 
धर्मों के कारण “अव्यक्ष्ता व्यक्त से भिन्न है। 

परन्तु त्रिगुणत्व, अविवेकित्व, विषयत्व, सामान्यत्व, अचेतनत्व, प्रसवधभित्व, 
ये धर्म व्यक्त!” और अव्यक्त', दोनो मे समान रूप से हे। 


व्यंक्त' तथा अव्यक्ता के स्वरूप का संक्षिप्त विवेचन ऊपर किया गया है। 
जब सास्य के तीसरे तत्व ज्ञ का विचार करना आवश्यक है। यह परोक्ष' है। 
४ कर इसे बुद्धि के द्वारा प्रत्यक्ष रूप मे कोई नहीं देख सकता । यह 
शी का विलार 'त्रिगुणातीत! और 'निलिप्त” है। इसलिए इसके अस्तित्व को 
(अनुमान के द्वारा) प्रमाणित करने के लिए कोई “लिंग” (अर्थात्‌ हेतु) भी नही हो 
सकता । बिना लिंग! (हेतु) के अनुमान नही हो सकता, अर्थात्‌ अनुमान के द्वारा 
'जञ' की सिद्धि नही होती। तस्मात्‌ इसके अस्तित्व के लिए एकमात्र प्रमाण है--द्वब्द 
या आगम | शास्त्र में चेतन-क्ष के अस्तित्व के लिए अनेक प्रमाण हे। इस प्रकार 
आग! या आप्तवचन' प्रमाण के ही द्वारा ज्ञ' के अस्तित्व की सिद्धि होती है। 


यह 'श अहेतुमान्‌ है, अर्थात्‌ इसका कोई कारण नही है। यह “नित्य! है। यह 
स्वेव्यापी' है। यह 'निष्किय है, व्यापक होने से ही यह सिद्ध है कि इसमें क्रिया नहीं 
३ .. हो सकती। साथ ही साथ यह भी समझना चाहिए कि इसमें 'रजो- 
त्त के धर्म जण' नही है, यह 'त्रिगुणातीत' है। अतएवं इसको चलाने वाला 
था इसमे क्रिया उसच्न करने वाला 'रजस्‌' इसमें नही है। इसलिए यह 'ज्ञ' 'निष्किय' है। 
यह एक है। कतिपय टीकाकारों ने इस '्ञ को अनेक कहा है। यह 
हमारी समझ में नही आता कि किस प्रकार यह अनेक' हो सकता है और किस आधार 
,  . , पर इसे हम अनेक कह सकते हे? ईश्वरक्ृष्ण का अभिप्राय 
साख्य म एक तो स्पष्ट है कि यह एक है और इसी 'एकत्वा को लेकर इस 
अत ज्ञँ का साधम्य प्रकृति' के साथ उन्होने कहा है--तलथा च॑ 
पुमान्‌! । गौडपाद ने भी अपने भाष्य में कहा है--प्रुसानप्येकः । इवेताश्वतर उप- 
निषद्‌ में भी कहा गया है--अजो झोकः । 
हा 


्‌ा 





* सांख्थकारिका, १०॥ 
+ सांख्यकारिका, ११॥ 


२९८ भारतीय बदन 


बहुत-से टीकाकारो ने ईश्वरक्षष्ण के कथन को ध्यान में न रख कर-- 


जन्ममरणकरणानां प्रतिनियमादयुगपत्‌ प्रवृत्तेदव । 
पुरुषबहुत्व॑ सिद्ध तैगुण्यविपयययाच्चेव ॥ 


इस 'साख्यकारिका' को बद्ध पुरुष के साथ न लगाकर, ज्ञ के साथ जोड़कर, 
साख्यमत मे 'पुरुषवहुत्ववाद' का प्रचार किया है और इसी से प्रभावित होकर इस 
देश के तथा पावचात्य देशो के प्राय. सभी विद्वानों ने सांख्य में इसी पुरुषबहुत्ववाद को 
स्वीकार कर लिया है। 


इस भ्रान्ति का कारण मालूम होता है 'ज्ञ' से सम्बन्ध रखने वाली एक 'कारिका' 

का नष्ट हो जाना। इस नष्ट कारिका में ज्ञ तथा बद्ध पुरुष' दोनों के सम्बन्ध में 

हि ईद्वरक्ृष्ण ने अपना विचार प्रकाशित अवश्य किया होगा। यह 

सांस्य की लुप्त क्षारिका दर्तमान सोलहवीं तथा सत्रहवीं कारिकाओं के मध्य 
कारिका ज्ञ रही होगी, ऐसा मुझे मालूम होता है। 


इसकी युक्तियो पर आगे हम विचार करेंगे। तथापि यहाँ इतना कह देना 
आवश्यक है कि ईरवरक्ृष्ण ने कहा है--व्यक्ताव्यक्तज्षविज्ञानात' , अर्थात्‌ व्यक्त, 
'अव्यक्त' तथा 'ज्ञ के विशेष ज्ञान से (दुख की आत्यन्तिकी तथा ऐकान्तिकी निवृत्ति 
होगी) । विचार करना है कि ईरवरकृपण ने छठी कारिका में यह स्पप्ट कर दिया 
है कि बुद्धि से लेकर पृथिवी' पर्यन्त सभी व्यक्तों' का ज्ञान प्रत्यक्ष! से ही होता है। 
जिन तत्त्वो का प्रत्यक्ष होता है उनके अस्तित्व मे तो कभी भी सन्‍्देह नहीं हो सकता * 
अतएब इन तेईस व्यक्तो के अस्तित्व को सिद्ध करने के लिए कारिका मे कही भी प्रयत्न 
नहीं किया गय्ग है, इसकी आवश्यकता ही नही है, वे तो प्रत्यक्ष हे। 


अवधभिष्ट 'अव्यक्ता अर्थात्‌ मूला प्रकृति! एवं 'ज्ञ', ये दोनो परोक्ष तत्त्व है और 

इनके ज्ञान के लिए छठी कारिका में ही कहा गया है कि 'अतीद्धियों' की प्रतीति 
ड़  । रच 

अवाकत ओर अक 88 का होती है । साख्यमत में 'मूल्ा प्रकृति! तथा बद्ध 

पुरुष को सिड्ि पृर्ष या जीवात्मा' परोक्ष हे, अतीछनियां हे और इनके 

अस्तित्व को अनुमान के द्वारा ईइ्वरक्ृष्ण ने सिद्ध किया है । 





* सांब्यकारिका, १८। 
“ सांख्यकारिका, २१ 


सांख्य-दर्शन २९९ 


उन्होने महत्‌” भादि तेईस व्यक्त' रूप कार्यो के द्वारा उनके मूल कारण, अर्थात्‌ 
>म्ूा प्रकृति! को अनुमान के द्वारा सिद्ध किया है।' 
इसी बात को ईश्वरक्ृष्ण नें--- 


भेदानां परिमाणात्‌ समन्वयज्त शक्तितः प्रवृत्तेश्व । 
करारणकार्यविभागादविभागाहेइ्वरुप्यस्य ॥ * 


इस कारिका के द्वारा प्रमाणित किया है। इस प्रकार अव्यक्त' की सिद्धि की 
गयी है। 


| यहाँ प्रघन किया जाता है कि छठी कारिका में अतीदि्ियाणाम्‌' में बहुवचन शब्द 
का प्रयोग है।' मूला प्रकृति” तो एक है। फिर बहुवचन क्यो ? उत्तर में यह कहा 
जा सकता है कि जीवात्मा' या बद्ध पुरुष! के अस्तित्व को भी प्रमाणित करना आवश्यक 
है। जीवात्मा' भी परोक्ष' है। इसलिए इसकी भी सिद्धि के लिए अनुमान प्रमाण 
की आवश्यकता है और अनुमान के लिए हेतुओं' की आवश्यकता होती है। इन 
हेतुओ का निरूपण ईद्वरकण्ण ने-- 


संघातपरायेंत्वात्‌ त्रिगुणादिविपरयंयादधिष्ठानात्‌ । 
पुरुषोईस्ति भोकक्‍तृभावात्‌ कंवल्यार्थ' प्रवत्तेसव ॥* 


इस कारिका में किया है। इनके द्वारा पुरुष” की सिद्धि की है। यह पुरुष! बद्ध 
परुष' है, ज्ञ' नही है, जैसा हमने अन्यत्न भी स्पष्ट किया है। यह बद्ध पुरुष” अनन्त 
है। अतएव 'अतीन्द्रियाणामर इस बहुवचन से मूला प्रकृति! और बद्ध पुरुषों! का 


प्रहण होता है। 


अब यहाँ विचारणीय है कि ईश्वरक्ृष्ण ने व्यक्त! और “अव्यक्त' के अस्तित्व 
तथा घर्मो के सम्बन्ध में तो अपने ग्रन्थ मे विचार किया है, किन्तु '्ञा के सम्बन्ध में तो 





* सांख्यकारिका, ८, १४-१६॥ 
* सांख्यकारिका, १५॥१ 
- १ प्वामान्यतस्तु दृष्ठात्‌! अतोन्द्रियाणाम्‌' प्रतीतिः अनुसानात्‌। 
तस्मादपि चासिद्धम्‌ परोक्षम आप्तागसात' सिद्धम्‌ ॥ सांख्यकारिका, ६॥ 
४ सांख्यकारिका, १७॥ 


8०० भारतीय इृहॉग 


कही भी कुछ नही कहा है। कहना तो आवश्यक है, अन्यया “श' का ज्ञान किस प्रकार 
हो सकता है ? --+ 


इसी लिए मुझे तो विश्वास है कि 'अव्यकत' की सिद्धि करने के पश्चात्‌ ईश्वर- 
कृष्ण ने अवश्य 'श की सिद्धि के लिए तथा बद्ध पुरुष के, जिसकी चर्चा वाचस्पति मिश्र 
ने भी ग्रस्थ के अपने मगलाचरण में की है, सम्बन्ध मे एक कारिका' अवश्य लिखी 
होगी। उसी कारिका मे जिस पुरुष, अर्थात्‌ बद्ध-पुरुष', की चर्चा आयी होगी, उसी 
के अस्तित्व को सिद्ध करने के लिए ईशइवरक्ृष्ण ने सत्रहदी कारिका लिखी है। साथ 
ही साथ इसी “बढ्ध-पुरुष के सम्बन्ध में कहा है-- े 


'जन्ममरणदरणानां प्रतिनियमादयुगपत्‌ प्रदुतेइद । 

पुरुषवहुत्य॑ सिद्ध शत्रेगुग्यविपर्यवाच्चेद' ॥ 
अभिप्राय है कि (बद्ध पुरुषो मे) जन्म, मरण तथा इन्द्रियों के नियमित विभिन्न 
रूपो को, उनकी अलग-अलग प्रवृत्ति को तथा सत्त्व, रजस्‌ और तमस्‌, इन तीनों गुणों 
न शरद गे के वषम्य को, देखकर यह सिद्ध होता है कि पुरुष बहुत है। 
नहीं हे यदि है ही पुरुष होता, तो एक के जन्म से सभी का जन्म; 
एक के मरण से सभी का मरण तथा एक के अन्य होने से 
सभी का अन्चा हो जाना, एक के कार्य करने के लिए प्रवृत्त होने से सभी का प्रवृत्त 
होना तथा एक के सात्तविक होने से सभी का सात्तविक हो जाना सिद्ध हो जाता। 
परन्तु ऐसा होता नही है। इसलिए जनेक पुरुष हें। यह पुरुष 'श' नही हो सकता। 

इस कारिका का विशद विचार आगे किया गया है। 


यहाँ विचारणीय यह है कि उपर्युक्त बाते बढ पुरुष! के सम्बन्ध में कही जा 
सकती हें या निर्लिप्त ज्ञ' के सम्बन्ध में ? 'ज्ञ' तो न कभी जन्म छेता है, न कभी 
मरता है, न कभी अन्धा या बहरा होता है, न कभी किसी कार्य को करने के लिए 
प्रवृत्त होता है तथा त्रिगुणातीत होने के कारण न सात्तविक है, न राजसिक है 

बडे दिस, और हा ताल है । अतएवं यह स्पष्ट है कि उपर्युक्त _ 

बहुतहे. "ते बद्ध पुदय के ही सम्बन्ध मे कही जा सकती हे और यही 


पे ईंइवरकृष्ण का भी अभिप्राय है। इसलिए बहुत्व' ज्ञा का 
विशेषण नही है, किन्तु बद्ध पुरुष का है । के 


* सांख्यकारिका, १८।॥ 
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इन वातों को ध्यान मे रखकर हमे यह विश्वास हे कि सोलह॒वीं तथा सनहयों 
'कारिकाओं के सध्य में एक कारिका थो, जिसमे 'ज्ञ के सम्बन्ध में विचार था। 
वही कारिका नष्ठ हो गयी है। इसकी तरफ हमारे विह्वानो की दृष्टि प्राय. नही 
गयी। अतएव कारिकाओ के अर्थ करने के समय में उन सबने साखु्य के निलिप्त, 
त्रिगुणातीत 'ज्ञ! को ही 'अनेक' मात लिया। परन्तु जैसा पहले कहा गया है, यह 
उचित मालूम नही होता । 


यहाँ इतना और कह देना आवश्यक है कि यह न अनादि अविद्या' के प्रभाव 

से अनादि काल से वद्ध भी है, भर्थात्‌ ज्ञ" की एक बद्ध अवस्था भी है, अतएव वह 

धुरुष'! (शरीर में रहने वाला अर्थात्‌ जीवात्मा) भी कहलाता 

कक ट्द््की है। किन्तु इस बद्ध पुरुष' का भी तो प्रत्यक्ष नही होता। अत- 

एवं जीवात्मा' है या नही, यह साधारण लोगो को मालूम नही 

या उन्हे इसके अस्तित्व मे सन्देह होता हैं। इसलिए यह बद्ध पुरुष है, इसे प्रमाणित 

करने के लिए, जिससे साधारण लोग भी इसके अस्तित्व को मान ले, कुछ साधारण 

युक्तियाँ भी दी जाती है, जिनके द्वारा बढ़ पुरुर्षा के अस्तित्व की सिद्धि की जा 
सकती है।' जैसे-- 


(१) संघातपरायंत्वातू--ससार मे यह देखा जाता हैं कि जितने सधात' 
या मिश्रित या अवयवो से युक्त पदार्थ हे, जैसे पलंग आदि, सभी किसी 
दूसरे के (उपभोग के) लिए होते हे। महत्‌” आदि व्यक्त संघात' हैं 
तस्मात्‌ वे किसी दूसरे के भोग के लिए है। वह दूसरा अर्थात्‌ पर', 
'बद्ध पुरुष या जीवात्मा' है, जिसके भोग के लिए महत्‌ आदि 
व्यक्त हु। 


। 


(२) त्रिगुणादिविपर्ययात्‌ू--व्यक्त' और अव्यक्ता के त्रिगुणत्व, अवि- 
वेकित्स, विषयत्व, सामान्यत्व, अचेतनत्व तथा प्रसव्धरभित्व साघारण 
धर्म (समान घमर्मं) ऊपर कहे गये हें। यदि ये घ॒र्मे व्यक्त! और 'अव्यक्त' 
के समान धर्म हे तो प्रश्न होता है कि ये किसके असमान धर्म” हे? 





* चार्वाक लोग 'जीवात्सा/ शरीर आदि से भिन्न अस्तित्व रखने बाला एक 
पुृथक्‌ तत्व है, यह नहीं मानते। अतएवं बढ़ पुरर्षा या जोवात्मा' के 
अस्तित्व की सिद्धि के लिए भी युक्तियां दी जाती हे । 


३०२ 


(३) 
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अतः इनसे भिन्न किसी तत्व का होना आवश्यक है, जिसके ये 'असमान 
धर्म' हे। वह तत्त्व बद्ध पुरुष या जीवात्मा' है। -- 
कहने का अभिप्राय है कि व्यकत्त' और अव्यक्त' में त्रिगुणत्व, 
अविवेकित्व, आदि पूर्वंकथित धर्म समान रूप से हु। इस वात को सिद्ध 
करने के लिए कारिकाकार ने अनुमान की प्रक्रिया दिखायी है--- 
प्रतिज्ञुू--अविवेवयादि सिद्ध , 
हेतु--तैगुण्पात्‌, 
व्याप्ति--(अन्चय) यत्र यत्र त्रेगुण्य तत्र तत्र अविवेक्याल्ि, 
यथा आकाशादिपज्चभूतेषु, 


उक्त अनुमान की पुष्टि के लिए व्यततिरेक व्याप्ति' भी कारिका- 
कार ने दिखायी है--- 

व्यतिरेक व्याप्ति---तह्िपयंयाभावात्‌', अर्थात्‌ 

यत्र अविवेक्यादिः नास्ति तत्र त्रैगुण्प नास्ति, यथा पुरुष: + 

, यदि पुरुष या जीवात्मा' न माना जाय तो उक्त व्यतिरेक 

व्याप्ति में दुप्टान्त क्या होगा ? दृष्टान्त के न मिलने से अनुमान' ही 
अशुद्ध हो जायगा। अतएव ब्िगुणादिविपय्यंयात्‌' हेतु के द्वारा 'बद्ध पुरुष! 
है, यह प्रमाणित होता है। इस अर्थ को समझने के लिए हमे--.- 

अविवेक्यादिः सिद्धस्त्रैगुणयात्‌ तद्दिपयंयाभावात्‌' * 
तथा 

'संघातपराथंत्वात्‌ त्रिगुणादिविपर्ययादधिष्ठानात' 

इन दोनो कारिकाओं को साथ-साथ समझना चाहिए । 


क्षषिष्ठानातू--जिस प्रकार से बिना चेतन 


ने सारथि के 'रथ' नही चल 
सकता, उसी प्रकार बिना एक रे 


चेतन अधिष्ठाता के बुद्धि आदि परिणमित 





* सांच्यकारिका, १४॥ 
* सांख्यकारिफका, १४। 
* सांख्यकारिका, १७ १ 


सांख्य-वर्शन ३०३ 


होने में प्रवतित नही हो सकते । अत. एक चेतन पुरुष का अधिष्ठाता के 
रूप से होना आवश्यक है। वह 'अधिष्ठाता' 'बद्ध पुरुष या जीवात्सा' 
है। यही पुरुष 'अव्यक्त' और व्यक्त' का अधिष्ठाता है। 

(४) भोकतृभावात्‌--भोक्‍ता' का अर्थ है--सुख, दुख एवं मोह-रूप भोग्य 
वस्तुओ का भोग करनेवारहा। यह भोक्‍ता चेतन ही हो सकता है। 
अव्यक्त' तथा व्यक्त' तो जड़ हे। ये 'भोक्‍ता' नही हो सकते । ये तो 
भोग्य ही हे। अतएव इनका भोग करने वाले एक चेतन पुरुष का होना 
आवश्यक है। वही भोक्‍ता” चेतन पुरुष बद्ध पुरुष या जीवात्सा' है। 

(५) कंवल्याय्थ प्रवृत्तेत्च--बद्ध पुरुष' ही अपनी मुक्ति के लिए अनेक उपाय 
करता है। मुक्त होने पर अपने स्वरूप में बद्ध पुरुष स्थिति को 
प्राप्त करता है। वह स्थिति पुरुष की कैवल्य' की स्थिति है। यदि 

बद्ध पुरुष' न होता तो कौन बन्वन से मुक्ति पाने के लिए, अर्थात्‌ उस 
कवल्य-स्थिति की प्राप्ति के लिए, प्रवत्त होता ? 


बर्दा ही जीव मुक्त होने के लिए प्रवृत्त होता है। निलिप्त, त्रिगुणातीत ज्ञ 
तो वद्ध है नही, फिर वह मुक्ति के प्रवृत्त ही क्यो होगा ? अतएव पुरुष” है और 
वह वद्ध' है। इस प्रकार बद्ध पुरुष' के अस्तित्व को उपर्युक्त युक्तियो के द्वारा साख्य- 
मत में सिद्ध किया जाता है। 

जैसा हमने ऊपर कहा है कि बहुत-से टीकाकारो ने ईश्वरकृष्ण के कथन को' 
इधान में न रख कर तथा भ्रान्ति से साख्यकारिका की १८वीं कारिका को त्ञ' के 
साथ जोड कर, साख्यमत में 'पुरुषबहुत्ववादा का प्रचार किया है। इस सिद्धान्त के 
समर्थत्र में निम्नलिखित युक्तियाँ भी दी जाती हे-- 

(१) जन्मसरणकरणानां प्रतिनियमात्‌ --जन्म, मरण तथा कंरणों, अर्थात्‌ 
इन्द्रियो, के व्यापार प्रति पुरुष के लिए भिन्न रूप से नियमित हे, अर्थात्‌ 
एक उत्पन्न होता है, तो दूसरा मरता है। एक अन्चा है, तो दूसरा आँख 
वाला है। यह ससार में देख पड़ता है। यह भेद उसी स्थिति में सम्भव 


: * सांख्यकारिका, १११ 
१ जन्ममरणकरणानां प्रतिनियमादयुगपत्‌ प्रवत्तश्च । 
पुरुषबहुत्व' सिद्ध त्गुण्यविपर्ययाच्चेव ॥ 


है 
न 


(२) 


(३) 
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है, जब अनेक पुरुष हों। एक ही पुरुष होता, तो एक के मरने से सभी मर 


जाते, एक के अन्धे होने से सभी अन्चे हो जाते । परन्तु एसा देखने मे 
नहीं आता। अतएव बहुत पुरुष सानना आवश्यक है। 


अयुगपत्‌ प्रवृत्तेशश--संसार में प्रवृत्ति है। प्रति व्यक्ति में पृथकू-पृथक्‌ 
प्रवृत्ति देख पडती है। यह प्रवृत्ति एक ही समय मे, एक ही बार सभी 
जीव में नही है। किसी एक मे एक समय प्रवृत्ति है, तो दूसरे मे उसी 

समय निवृत्ति है। इस प्रकार जीवो में एककालीन प्रवृत्ति न देखकर 
मालूम होता है कि अनेक पुरुष हैं। यदि एक ही पुरुष होता, तु 
सभी जीवो में एक समय में एक ही प्रकार की प्रवृत्ति या निवृत्ति होती । | 


श्ैगुष्पविपर्ययात्‌--संसार में प्रति वस्तु मे सत्त्व, रजस्‌ और तमस्‌ है। 
'सत्त्व' से शान्ति, प्रकाश, सुख, आदि मिलते है, 'रजस्‌ से दु.ख, अशान्ति, 
ऋरेध, आदि होते है तथा 'तमस्‌' से मोह, अज्ञान, आदि होते हे। कोई 
जीव सात्त्विक है, तो उसमें शान्ति आदि हें; जो राजसिक हैँ, वह 
अशान्त, क्रोधी, आदि है तथा जो तामसिक है, वह मूढ़ है। ये भेद 
तभी होगे जब पुरुष भिन्न-भिन्न हों। यदि एक ही पुरुष होता, तो सभी 
सात्त्विक या राजसिक या तामसिक होते, परल्तु ऐसा तो नही है । 
अतएव अनेक पुरुष हे । 


इन युक्तियो के आधार पर विद्वानों ने साख्य में 'पुरुषबहुत्ववाद' को स्वीकार, 
किया है। परल्तु विचार करने से यह स्पष्ट हो जाता है कि उपर्युक्त युक्तियाँ निलिप्त 


युवतियों का 598 पुरुष (ज्ञ) के लिए नही दी जा सकती हें। 
सिराकरण पुरुष का जन्म और मरण से क्या सम्बन्ध है? वह तो 


न कभी जन्म लेता है और न कभी मरता है। व तो उसे किसी 


इन्द्रिय से सम्बन्ध है, जिससे वह अन्धा और बहरा कहा जा सके। वह तो नित्य, 
सर्वेव्यापक, त्रिगुणातीत है। उसमे रजोगुण तो है नही, फिर उसमें प्रवृत्ति ही कैसे हो 
सकती है? त्रिगुणातीत होने के कारण तीनों गुणो के वैलक्षण्य ही उसमें किस प्रकार 
हो सकते हैं ? 


अतएव ये युक्‍्तियाँ त्रियुणातीत, निस्संग, निलिप्त 'ज्ञ के सम्बन्ध में कही झ- 
नही जा सकती। वस्तुत. विचार करने से यह स्पष्ट है कि ये यक्तियाँ बद्ध पुरुष 
के लिए ही हे। इन युक्तियों के कारण बद्धावया में पुरु्धा अनेक हे | 
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परन्तु 'बद्ध जीव' अनेक है, इसमे तो प्रायः समी दर्शनो का एक मत है । तथापि 
'औमव है, यहाँ वेदान्तियों के विरुद्ध अपने मत का स्पष्टीकरण करने के लिए इन 
युक्तियो के द्वारा यह सिद्ध किया गया हो कि जीवात्मा' बद्धावस्था में, भी आपस 
में सबंधा भिन्न है। 


यहाँ यह विचार करना उचित है कि भगवदुगीता' की तरह सांख्य' में तीन 
प्रकार के पुरुषों का विचार है--निलिप्त, (श्न)” बद्ध पुरुष तया मुक्त पुरुष । 
वाचस्पति मिश्र ने 'तत््वकीमुदी' के मंगल-इलोक में कहा है--- 


का 


2 “अजा ये तां जुषमाणां भजन्ते जहत्पेनां भुक्तभोगां नुमस्तान्‌' 


अर्थात्‌ एक प्रकार के पुरुष (जीव) है, जो प्रकृति की सेवा में छगे रहते हें 
तथा दूसरे प्रकार के पुरुष (जीव) हे जो भोग के अनन्तर प्रकृति के ससर्ग को छोड़ 
3.08 देते हे। इससे यह स्पष्ट है कि वाचस्पति मिश्र ने बद्ध/ और 
सांख्य में तीन 'मुक्‍्त' पुरुषो का ही वर्णन यहाँ किया है और ये अनेक हे। 
प्रकार के पुरुष इसी लिए दोनो के साथ उन्होने बहुवचन का प्रयोग किया है। 


यदि सभी पुरुष बद्ध ही होते, तो निलिप्त, त्रिगणातीत, आदि विशेषण किसके 
लिए सांख्य में प्रयोग किये जाते ? 'बद्ध' पुरुष तो अनादि काल से चले आते हे। 
मक्तावस्था में भी, जैसा कि आगे कहा जायगा, पुरुष” सत्त्वगुण से सर्वथा मक्‍त नही 
है। यही कारण है कि एक मुक्त पुरुष दूसरे मुक्त पुरुष से भिन्न है। ऐसी स्थिति में 
९ चद्ध तथा मुक्त जीवो से भिन्न एक निरलिप्त, विगुणातीत, स्वतन्त्र ज्ञ'ं पुरुष न माता 
जाय, तो ये निलिप्त आदि धर्म किस पुरुष के लिए प्रयोग किये जा सकते है ? 
अतएव 'ज्ञ-हप पुरर्ष एक है और बद्ध पुरुष तया भक्त पुरुष! अनेक है। इन सभी 
पुरुषो की स्वृतन्त्र वास्तविक सत्ता है। इस प्रकार साख्य में तीव प्रकार के पुरुषो 
का वर्णन है। 

अनाश्रितत्व', अलिगत्व', “निरवयवरत्व', ्वतन्त्रत्व', अनिगुणत्व', विवे- 
कित्व', अविषयत्व', असामान्यत्व,, चेतनत्व', अग्रसवधर्मित्व', साक्षित्व', 
कीवल्य', माध्यस्थ', ओदासीन्‍न्य', द्रृष्ट्र्व/ तथा अकतुत्व', ये 

श के अत्य धर्म पुओी घर्म नि्लिप्त पुरुष (श) में हे। 


'हसी निलिप्त पुरुष का बिम्ब जब बुद्धि! या 'महत्तत््वः पर पड़ता है, तब 
महत्‌' या बुद्धि, जड़ होती हुई भी, चेतन की तरह मालूम होती है। पुनः विम्ब 
भा० द्‌० २० 
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से प्रतिविम्बित बुद्धि का स्वरूप भी उसी प्रतिविम्व के द्वारा चेतन, असँंग पुरुष 
लेके पर भी भासित होता है, अर्थात्‌ आरोपित होता है, 
चेतन और जड़े में _युत पुरुष' भी बुद्धि के 'कर्तृत्व' आदि धर्मों से युक्त मालूम 
परस्पर आरोप होता है। जैसे--एक अच्छे स्फटिक के सामने रखें हुए जपा- 
पुप्प पर स्फटिक का विम्ब पडता है, जिससे जपापुष्प चमकता हैँ और उसी विम्ब 
के द्वारा जपापुष्प का लाल वर्ण स्फेटिक पर भी आरोप होता है, जिससे शुद्ध, 
स्वच्छ स्फटिक भी छाल वर्ण का मालूम होता है। यही अविद्या' है, यही सांख्य में 
“बन्धन' है। इसी परस्पर अविद्या के सम्बन्ध से सुष्टि भी होती है। 


कं 


प्रमाण-विचार 


उपर्युक्त पचीस प्रभेयो के वास्तविक ज्ञान से दु ख की आत्यन्तिकी निवृत्ति होती 
है। प्रमेयो के जानने के लिए प्रमाणो की आवश्यकता होती हे। साख्यमत में इन 
तीनो प्रकार के प्रमेयो का अर्थात्‌ व्यक्त', अव्यक्त' तथा 'ज्ञ' का, ज्ञान तीन ही प्रमाणों 
से होता है। इसलिए साख्यशास्त्र ने तीन ही प्रमाण माने हं--दृष्ट (प्रत्यक्ष), अनु- 


|. 


भान तथा आप्तवचन। ये तीन प्रमाण साख्यमत के पचीस तत्त्वों को हो जानने के 
लिए हे, अन्य किसी वस्तु को जानने के लिए ये नही है । 


साख्यकारिका में प्रसाण' का लक्षण देने की आवश्यकता नही मालूम हुई। 
इसका यह कारण कहा जा सकता है कि जिसके हारा वस्तु का यथार्थ ज्ञान हो उसे 
न परसाण' कहते हे, यह अर्थ तो सभी को मान्य है और पूर्व की> 

भूमि में ही इसे जिज्ञासु ने जान लिया होगा। इसी भावना 

का कोई पृथक्‌ रक्षण देने की इस ग्रन्थ मे आवश्यकता नही हुई । 
प्रत्यक्ष प्रभाण' का लक्षण पञ्चम कारिका मे दिया गया है--- 

प्रत्यक्ष-- प्रतिविषयाध्यवसायः', अर्थात्‌ प्रत्येक ज्ञान 
पृथक्‌-पृथक्‌ जो निश्चित ज्ञान है, वही प्रत्यक्ष' है । 


से प्राय. प्रभाण का 


न के विषय के सम्बन्ध में 


रत है । न्याय: -वेशेषिक , शा 
इसकी “प्रक्रिया के से सवंथा भिन्न है। सांख्यमत में करणो की 
सख्या जिनमे “ ई 
भत्यक्ष ज्ञान को कक. और बड़, जायन्दरियो हार तथा 'मनस्‌', ये तीन , 
पक्रिया. के हैं गा: पाँच झानेन्द्रियाँ' तथा पाँच कर्मेन्द्रिया, मे 
हू हरण हैं। इनमे से बुद्धि, 'अहकारः तथा 'मनस्‌', 


ये धारण' करते है शानेन्द्रियाँ प्रकाश' हे 
हे, रिया प्रकाश! करती है तथा कर्मेन्द्रियाँ आहरण' 
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करती है ।' बाह्य करणो के 'विषय' वर्तमान होने से प्रधान रूप मे उनका ज्ञान 
“बाह्य करणो के द्वारा होता है, किन्तु अन्त.करण के लिए भूत, वर्तमान तथा भविष्य, 
सभी प्रकार के 'विषय' होते है ।'* 


प्रत्यक्ष ज्ञान में उपर्युक्त तीनों अन्त.करण तथा एक वह ज्ञानेन्द्रिय जिसके विषय' 
का प्रत्यक्ष ज्ञान इप्ट है, इन चारो का प्रयोजन होता है। इनमें तीनो अन्त करण 
द्वीरि' (अर्थात द्वार है जिसके) कहे जाते हे और इन्द्रियाँ हार' हे, जिनसे होकर 
अहंकार” तथा मनस्‌” के साथ बुद्धि! विषय के ज्ञान के लिए बाहर जाती है-- 


हा सान्तःकरणा बुद्धि: सर्व विषयमवगाहते यस्‍्मात्‌ । 
तस्मात्‌ त्रिविघं करणं हारि द्वाराणि शेषाणि ॥' 


रूप के ज्ञान को प्राप्त करने के लिए चित्प्रतिविम्बित बुद्धि अहकार को, ततृ- 
पश्चात्‌ मन को साथ लेकर “चक्षु' के द्वार से बाहर निकल जाती है और रूप” के साथ 
सम्पर्क में आकर चित्त', अर्थात्‌ बुद्धि, रूपाकार या रूपवाली वस्तु के आकार की हो 
जाती है। तदाकाराकारिता' चित्तवृत्ति होते ही चित्त में प्रतिविम्बित 'चित्‌', अर्थात्‌ 
घुरुष', में भी उस विषय (रूप या रूपवत्‌) का आरोप' हो जाता है। वस्तु के 
आकार का चित्त' का हो जाता ही (प्रत्यक्ष ज्ञान है। 
इसमें बहिरिन्द्रिय ्वार' मात्र है, मत सकल्प-विकल्प करता है, अहंकार' मुझे 
यह ज्ञान हुआ है', इत्यादि अहंभाव' के रूप का होता है और बुद्धि” निश्चय करती 
-< है कि 'यह (नील) रूप है!। वस्तुत. सभी बाते बुद्धि ही करती है और करण उसके 
सहायक है। 
साख्यमत में एक ही प्रकार का प्रत्यक्ष होता है। साख्य के प्रमेय', अर्थात्‌ जानने 
के विषय पचीस ही तत्त्वमात्र हे। उन्ही के ज्ञान के लिए प्रत्यक्ष आदि प्रमाणो की 
आवश्यकता है। इस प्रत्यक्ष ज्ञान को प्राप्त करने वाला साधक' ऊँचे स्तर का है। 
लौकिक विषयो से तथा साधारण लोगो से साख्यमत के प्रत्यक्ष ज्ञान का कुछ भी 





* सांख्यफारिका, २२। 
* सांख्यकारिका, ३३१ 
) सांख्यकारिका, ३५१ 
४ शांख्यकारिका, ३५१ 
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ग्रयोजन नही है। अतएव जिन लोगो ने साख्यमत में भी 'तार्प! और छौकिक प्रमाणो 
का भेद माना है, वे न्याय की भूमि से प्रभावित हे तथा साख्यभूमि को तरफ उनकी 
ध्यान नही है। 

'अनसाव का लक्षण न्‍्यायमत की तरह लिंग और लिंगी के ज्ञानपूर्वक है। 
इसमें कोई अन्तर नही है, अतएव पुनः उन्हीं बातो को दुहराना व्यर्थ है। अनुमान 
के तीन भेद हे--पूर्ववत्‌', शेपवत्‌' तथा सामान्यतों दुष्ट । 
इनके भी लक्षण न्याय तथा मीमासा के समान ही हैँ । ईश्वर- 
कृष्ण ने अनुमान! का कोई स्वतन्त्र विभाग स्वय नहीं किया था, जो पूर्व के शास्त्र- 
कारो ने तीन विभाग माने थे, उन्ही को इन्होने भी स्वीकार कर लिया है। इननी 
अर्थ में कोई भी भेद नही है। 


अनुमान 


आप्तदचन-- आगरा प्रमाण को ही आप्तवचरना कहते हे। इसका लक्षण 
व्याय-मीमासा के समान है । 


प्रमेयसिद्धिः प्रमाणात्‌'--अर्थात्‌ प्रमाण से प्रमेय की सिद्धि होती है, इसी लिए 
प्रमाण का विचार शास्त्र मे आवश्यक है। तीन ही प्रमाणों से साख्यशास्त्र के सभी 
बा कर तत्त्वो का ज्ञान हो जाता है। अव यह विचारणीय है कि किस 
तयोजार अमर सै किस । भ्रमेय का ज्ञान होता है। साख्य में व्यक्त, 
अव्यक्त तथा ज्ञ', ये तीन प्रकार के प्रमेय हे। व्यक्तां का ज्ञान 
प्रत्यक्ष से होता है' (दृष्दात्‌-प्रत्यक्षात्‌ स्ामान्यत:-साधारणतत्त्वानाँ-व्यक्तानों' 
प्रतीति:), जो अतीन्द्रिय हो, जिनका प्रत्यक्ष' से ज्ञान न हो, उनका अनुमान से ज्ञाने> 
होता है। अव्यक्त' अतीन्द्रिय है, परोक्ष है। इसका ज्ञान प्रत्यक्ष से नही होता, 
अतएव इसका ज्ञान अनुमान से होता है (अतोद्ियाणाम्‌ अनुमानात्‌ प्रतीतिः) । 
इनके अतिरिक्त जो परोक्ष हो और जिनका ज्ञान अनुमान! से भी न हो सके 
उनका ज्ञान भप्तागर्मा से सिद्ध होता है-- 


तस्मादपि द्रूअनुमानादषि च असिद्धम्‌ परोक्षमद्भअतीनियम्‌ आप्तागसात सिद्धम 7 


* सांस्यकारिका, ४॥ 


२३ हु 
व्यक्तम्‌ प्रत्यक्षसाध्यम---गौडपादभाष्य सांख्यकारिका ्‌ 
कक अं लाध्यद-डपादभाष्य, सांस्यकारिका, ६। है 
न दृष्ठात्‌ अतीन््ियाणाम्‌ प्रतीतिः अनुमानात'! । 
तस्मादपि चासिद्धम्‌ परोक्षस' आप्तागमात' सिद्धम ॥5-सांस्यकारिका ६ 
हि ब् के 7 | 
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झ्ञ' झतीन्द्रिय है। इसको जानमे के लिए इसमे कोई 'लिग' नही है, क्योकि यह 

£  जिगुणातीत', 'निलिप्त' एवं निलिग' है। अतएवं अनुमान से इसकी सिद्धि नहीं 

हो सकती । इसलिए वेदवाक्य के ही द्वारा, अर्थात्‌ आप्तागम के द्वारा, 'झ-पुरु् के 
अस्तित्द की सिद्धि होती है।' 


टीकाकारो ने इस कारिका का अर्थ अन्य प्रकार से किया है, जो सर्वंधा सगत 

नही मालूम होता । इस बात को ध्यान मे रखना है कि पचीस तत्त्वों के ही ज्ञान के 

लिए सास्य में तीन प्रमाण माने गये है । इन प्रमाणो को पचीस 

: इसरे के मतों (त्वो के अतिरिक्त अन्य किसी भी विषय से प्रयोजन नही है। 

*. का विचार 2 

फिर स्वर्ग, अपूर्व', देवता, कैवल्य', आदि पदार्थों को जानने 

के लिए इन प्रमाणो का सांख्य मे क्या प्रयोजन हैं ? स्वर्ग! आदि तो साख्य के तत्त्व हे 

नही, तो उनको जानने के लिए प्रमाणो का विचार करना यहाँ संगत ही कैसे हो 
सकता है ? 


किसी-किसी ने 'ह-पुरुष' का भी अनुमान से ही ज्ञान होना माना है, परन्तु इसमे 
दो बाघाएं हें--- (१) 'ह-पुरुष' में लिग' नही हैं। बिना लिंग के अनुमान हो नही 
सकता। (२) यदि व्यक्त' के ज्ञान के लिए शास्त्र का या प्रमाण का प्रयोजन नही है 
एवं अनुमान से अव्यक्त' तथा ज्ञ' का ज्ञान हो जाता है, तो पुन तीसरे प्रमाण के 
मानने में कौन-सी युक्ति दी जा सकती है ? यदि सभी प्रभेयो का ज्ञान दो ही प्रमाणो 
से हो जाय, तो तीसरे प्रमाण को स्वीकार करना न्यायसगत नहीं। फिर ईश्वरक्षष्ण 
नें तीन प्रमाण दयो माने ? इन प्रशनो का समाघाद टीकाकारों ने नहीं किया है। 
अतएव इनकी व्याख्या सन्तोषप्रद नही मालूम होती । 


तीन प्रमाणों के अतिरिक्त अन्य प्रमाणो की सांख्य में आवश्यकता ही नही है, 
डूसलिए उनके सम्बन्ध में साख्य में कोई भी विचार नही है। 


मुक्ति का विचार 


पहले कहा गया है कि पुरुष स्वभाव से निलिप्त, निस्सग, त्रिगुणातीत और 
/ “नित्य है। अविद्या' भी नित्य है। इन दोनों का सयोग अनादि काल से है। 


९ सांख्यकारिका, ५-६। 


३१० भारतीय दान 


'प्रकृति' जड़ और नित्य है। पुरुष! के साथ-साथ 'प्रक्ृति' का अस्तित्व अनादि काल से 
चला आया है। पुरुष' का विम्ब प्रकृति' पर पड़ता है, जिससे/ 

पुरुष और प्रकृति (्रक्ृति' या वृद्धि चेतन की तरह अपने को समझने लगती है। 

जम न व्यूत्कम रूप से बुद्धि के स्वरूप का आभास पुरुष पर भी पड़ता 
है, जिसके कारण निष्क्रिय, निलिप्त, निस्त्रैगुण्य 'पुरुष' भी कर्ता, भोकक्‍ता, आसक्त 
मालूम होने ऊगता है। 'पुरुष' और '्रकृति' के इसी कल्पित 
तथा आरोपित सम्बन्ध को बन्धन! कहते हे। इसी बन्धर्व को 
दूर करना, पुरुष' का अपने आपको पहचानना, प्रकृति को अपने 
स्वरूप का ज्ञान हो जाना ही 'विवेक-बुद्धि है। यही मुक्ति! है। है. 


ईद्वरक्ृष्ण का कथन है कि महत्‌ से लेकर भूतो तक की सृष्टि प्रकृति' ही 
करती है। और यह सृष्टि वस्तुतः प्रत्येक पुरुष' को मुक्त करने के लिए ही होती है।' 
सृष्टि करने के लिए प्रकृति! किसी का साहाय्य नही लेती । 
पुरुष का बिम्ब जो प्रकृति' पर पड़ता है, वह भी किसी के प्रयत्न 
से नही। सब स्वभाव से ही होता है। 


'प्रकृति' अचेतना होकर सृष्टि किस प्रकार कर सकती है ? इस प्रश्न का एकमात्र 
समाधान है-- पुरुष की अध्यक्षता में विद्यमान प्रकृति का स्वश्ञावँ । जिस प्रकार 
अचेतन दूध गाय के थन से निकल कर बछडे की वृद्धि के लिए उसके मुह मे स्वभाव 
से ही चला जाता है, उसी प्रकार पुरुष की मुक्ति के लिए प्रकृति” महत्‌ आदि तत्त्वो 
की सृष्टि स्वभाव से ही करती है। इसमे प्रकृति! का अपना स्वार्थ नहीं है।ऋ% 
वस्तुतः यह सभी पराथे, अर्थात्‌ दूसरे के लिए ही है।' 


बन्धन फो दूर 
करता मुक्ति है 


सृष्टि का कार्य 


'पुरुष' को मुक्त करने के लिए 'प्रकृति' नाना प्रकार के उपायो को रचती है। 
'मुक्ति' एक जन्म के प्रयत्व से मिलता सम्भव नही है। इसी लिए अपने प्रभत्व के बल 
से तथा धर्म, अधर्म, आदि बुद्धि के आठो भावों के साहाय्य से प्रकृति' एक शरीर को 
छोड़ कर अन्य शरीर को घारण करती है। उसके भिन्न-भिन्न शरीर धारण करने 
का भी एक मात्र उद्देश्य है--- पुरुष को बन्धन से छुड़ाना'। एक शरीर को छोड़ कर अन्य 


* सांख्यकारिका, ५६। 
* सांस्यकारिका, ५७। 
* सांख्यकारिका, ५६॥ 


सांख्य-दर्शन ३११ 


शरीर में जाने के लिए स्थूछ शरीर के अन्दर एक सूक्ष्म शरीर को साख्य ने माना 
ीण है। यह सुक्ष्म शरोर महत्‌, अहंकार, ग्यारह इच्धियाँ तथा पाँच 
सृक्ष शरीर तन्मात्राएँ, इन अठारह तत्त्वो से सम्पन्न होता है। सुंष्टि के 
आदि में प्रत्येक व्यक्ति के लिए एक सुक्ष्म शरीर' उत्पन्न होता है। यह किसी स्थूलछ 
शरीर में आसक्त नही होता। इसमें स्वतन्त्र-रूप से भोग नही होता । बुद्धि के आठों 
भाव इसमे रहते हे। इसकी गति को कोई भी रोक नही सकता। यह स्थूछ शरीर 
के आश्वित हुए बिना रह नही सकता | पुरुष के भोग के लिए यह सूक्ष्म शरीर' नट 
के समान नाना प्रकार के शरीर को घारण करता रहता है।' 


ज्ञान के द्वारा अविद्या का नाश होने पर प्रकृति' और 'पुरुष' एक प्रकार से अपने 

अपने स्वरूप को पहचान लेते हे ।' यही ज्ञान विवेक-बुद्धि! को उत्पन्न करता है। 
“विवेक-बुद्धि' प्राप्त होने से पुरुष अपने स्वरूप को पहचान लेता है और अपने 
को निलिप्त तथा निस्सग समझने लगता है। ज्ञान को छोडकर धमं, अधर्म, आदि 
बुद्धि के सात भावों का प्रभाव जब नष्ट हो जाता है, तब सृष्टि 
कैवल्य की प्राप्ति का कोई प्रयोजन नही रहता। प्रकृति” की सृष्टि के उद्देश्य की 
पूर्ति हो जाने पर 'प्रकृति' विरत हो जाती है और पुरुष” कैवल्य 
को प्राप्त हो जाता है। परन्तु प्रारब्ध कर्मो तथा पूवजन्मों के संस्कारो के विद्यमान- 
रहने के कारण उसी समय शरीर का पतन नही होता। भोग की पूर्ति होने पर ही 
हु सस्कारो का भी नाश होगा, तब शरीर का पतन तथा “विदेह 

विदेह कंवल्य, कवेल्य 
ले ल्याँ की प्राप्ति होती है। जब तक सस्कार है, तब तक 
: जीवन्मुक्ति , जीवन्मक्ति' ५ व 

* नुक्ति' की अवस्था में जीव रहता है। घट बनने के पश्चात्‌ 
क्रुम्भकार के चक्र के घूमते रहने के समान जीव का हारीर भी विवेक-बुद्धि' के प्राप्त 


* पूर्वोत्पन्षससक्तं नियत महदादिसुक्ष्मपर्यन्तम्‌ । 
संसरति निरुपभोगं भावरघधिवासितं लिडगम ॥ 
चित्र यथाश्रयमृते स्थाण्वादिस्यो विना यथा छाया । 
तद्॒द्विना विशेयेर्न तिष्ठति निराश्षयं॑ लिडगम्‌॥ 
पुरुषार्यहेतुकमिदं निमित्तनेमित्तिकप्रसडग्गेन । 
प्रकृतेविभुत्वयोगान्नटवद्‌ व्यवतिष्ठते. लिडगम्‌ ॥ 
“-सांख्यकारिका, ४०-४२॥ 
“ सांख्यकारिका, ३७१ 


9१२ भारतीय दर्द 


है 


होने के अनन्तर भी भोगों के द्वारा प्रारबध कर्म के क्षय पर्यन्त चलता ही रहता है। 
पदचात्‌ निरपेक्ष, द्रप्टा, साक्षी होकर पुरुष प्रकृति को देखता है (प्रकृति पद्यति पुरुष: 
प्रेक्षकबदबस्थितः स्वस्थः) , तथापि वह पुनः प्रकृति के बन्धन ' में नही पड़ता । 


आलोचन 


आध्यात्मिक, आधिदेविक तथा आधिभौतिक, इन तीनो प्रकार के दुखों से 
पीड़ित जीव दु.ख के नाश के लिए प्रयत्न करने रूगता है। लौकिक उपाय तथा 
चैंदिक यागादि कर्मकलापो के द्वारा दु ख का आत्यन्तिक और ऐकान्तिक नाश नही होता। 
अतएव दुख के कारण अविद्या के नाश के लिए एवं विवेक-चुद्धि की प्राप्ति के लि 
जीउ पुन प्रयत्न करने ऊगता है। सांख्यक्ञास्त्र में इस विवेक-बुद्धि' कौ प्राप्ति के लिए 
उपाय कहे गये हे। इसी लिए साख्यशास्त्र का विवेचन करना ज्लावश्यक है। 


साख्य में एक चेतन तत्त्व है पुरुष तथा एक जड़ तत्त्व है प्रकृति'। अनादि 
क़ाल से अंविद्या के कारण इन दोनो में परस्पर ऐसा सम्बन्ध हो जाता है कि जिसके 
कारण चेतन का विम्व प्रकृति' पर पड़ता ही रहता है और प्रकृति' जड़ होने पर 
भी उस बिम्ब के सम्पर्क से चेतन की तरह कार्य करने रूगती है और बिम्ब से 
प्रभावित प्रकृति' के गुणो का आरोप पुरुष! पर पड़ता रहता है, जिससे (पुरुष 


स्वभाव से निलिप्त, त्रिगुणातीत, जसंग होने पर भी अपने को कर्ता, भोक्‍्ता, आदि 
समझने लगता है। 


ज्ञान' के द्वारा इन दोनो तत्त्वो के परस्पर आरोप नष्ठ हो जाते हे, 'पुरुष' अपने 
को प्रकृति' से भिन्न समझने छगता है और '्रकृति' भी पुरुष” को मुक्त कर उस मुक्त 
जीव के लिए पुन. सृष्टि नही करती। यही तो “विवेक-बुद्धि' या 'कैवल्य! की प्राप्ति 
है। इसी से साख्यमत में दुख की आत्यन्तिक निवृत्ति कही जाती है। पश्चात्‌ 
पुरुष! अपने स्वरूप में स्थित होकर '्रकृति' को देखता रहता है, फिर भी, 'बिवेक- 
बुद्धि हो जाने के कारण, प्रकृति' के बन्धन में वह नही पड़ता । 
मुवत॒ पुरुष और प्रकृति 


यहाँ विचारणीय है कि क्या 'पुरुष' मुक्तावस्था में त्रिगुण के सम्बन्ध से, अर्थात्‌ 
प्रकृति! के सम्बन्ध से, सर्वेथा मुक्त हो जाता है ? ह 





* सांख्यकारिका, ६५॥ 


्ै 


सांख्य-दर्शेन ३१३ 


इसका समाधान दो प्रकार से किया जा सकता है-- 

(१) मुक्तावस्था से पुरुष निरपेक्ष होकर प्रकृति” को देखता है। यह दिखना' 
तो सत्वगु्ण का कार्य हैं। इसलिए कहा जाता है कि पुरुष को 
भुक्ति में भी सत्त्वगृण से ईषत सम्बन्ध रह जाता है, अन्यथा वह 
दिखा नहीं सकता था। यदि सत्त्वगृण से किज्चित्‌ भी सम्बन्ध है, तो 
फिर पुरुष मोक्षदशा में प्रकृति, अर्थात्‌ सत्त्व, से सर्वथा पृथक नही हो 
सकता | रजोगुण और तमोगृुण का अभिभव तो अवश्य है। परल्तु ये 
तीनो गुण वस्तुत. पृथक नही रहते और सदेव आपस में मिलकर हो 
कार्य करते हे।' इसलिए मोक्षदशा में रजस और तमस का अभिभव 
होने पर भी इनके पुन. अभिव्यक्त होने की शका रह ही जाती है। फिर 
दुख की आत्यन्तिक और ऐकान्तिक निवृत्ति किस प्रकार हो सकती है ? 

(२) दूसरा विषय है कि साख्यमत में किसी वस्तु का नाश नही होता, केवल 
स्वरूप बदल जाता है। इसलिए---. 


नासतो विदुयते भावों नाभावों, विदयते सतः' 


इस सिद्धान्त के अनुसार किसी भी अवस्था में 'रजस्‌” का सर्वथा 
नाश नहीं हो सकता। अतएवं साख्यमत में दुख का सर्वथा' निराकरण 
असम्भव है। यही वाचस्पति मिश्र ने भी कहा है। दुख का केवल 
अभिभव हो जाता है-- 


यद्यपि न सन्निरुध्यते दुःख तथापि तदभिभवः शकक्‍यः कतुम्‌ ।* 


(३) यहाँ एक और भी बात उपर्युक्त समाधान की पुष्टि में कही जा 
सकती है--- 


! सात्तविक्या तु बुद्धया तदाप्यस्य सनाक्‌ संभरेदोःस्त्येव--तत्वकौमुदी, सांख्य- 
कारिका, ६५॥ 

* अन्योस्याभिभवाश्रयजननमिथुनवत्तवदच गुणा:--सांख्यकारिका, १२। 

३ भगवदगीता, २-१६॥ 
तदेतत्मत्यात्मवेदनोयं दुःख रजःपरिणामभेदों न शक्यते प्रत्याव्यातुम-+- 
तस्वकौमुदी, कारिका, १॥ 
वाचस्पति मिश्र, तत्त्वकौमुदोी, सांट्यकारिका, ११ 


३१४ भारतीय दर्दोन 


भक्ति में भी पुरुष का प्रकृति से सम्बन्ध--विवेक-स्याति' है 
या 'विवेक-बुद्धि को प्राप्त करना ही तो साख्यमत में मुक्ति” है। 
ख्याति! या बुद्धि तो सत्त्वगुण, का स्वरूप है। इसलिए यदि मुक्ता- 
वस्थामे ख्याति' या बुद्धि है, तो सत्त्वगुण, अर्थात्‌ पुरुष का प्रकृति 
से सम्बन्ध भी मुक्तावस्था में रह ही जाता है । अतएवं यह कहा 
जा सकता है कि मुक्तावस्था में भी किसी रूप में पुरुष को प्रकृति 


से वस्तुत छुटकारा नही मिलता है। थही बात योगदर्शन में भी 


कही गयी है-- फ 


“विपरीता विवेकरु्यातिरिति । अतः तस्यां विरकतं 
चित्त तामपि ख्याति निरुणद्धि ।' 'अतद्चितिदवतेविप- 
रीता... विवेकस्यातिरपि हेया' ।' इये विवेकख्यातिः 
घर्मघस्येभेदात्‌ तद्तती वृत्ति: सत्त्वगुणात्मिका पं 


इन बातो को ध्यान में रख कर यह कहा जा सकता है कि साख्यमत में मोक्षा- 


वस्था में भी '्रकृति' का सात्तविक अश' रहता ही है। शरीर के न रहने के कारण 


उन ढुंख की अभिव्यक्ति नही होती, किन्तु दुख का बीज “रजसू' अभिभूत होकर 
भी किसी-त-किसी रूप मे रहता ही है। 


मुक्‍्तावस्था में भी पुरुष में रहने वाला यह सत्त्व' शुद्ध सत्त्व' या खण्ड सर््त्वा * 
कहा जाता है। यही एक जीव का दूसरे जीव से मुक्ति से भेद करता है। इसी के कारण ' 
मुक्ति में भी मुक्त जीव की सख्या अनन्त रहती है। 

यह तो कहा नही जा सकता है कि सांख्य में 
'निल्प्ति! है, 'निष्क्रिय' तथा त्रिगुणातीत' है। 
अभिव्यक्ति मे वह स्वय कुछ 


चेतन' पदार्थ नही है, किन्तु वह 
अकर्ता' होने के कारण सृष्टि की 





सांस्य में ईदवर छ भी सहायता नहीं कर सकता। 
फिर इन वातो के लिए ईइबर” को मानना सांख्यमत मे क्या 
उचित है? 
* योगभाष्य, १-२ ॥ 


_ वाचस्पति सिश्र--तत्त्ववेशारदी, १-२। 
* योगर्वात्तिक, १-२ ॥ 


| 


सांख्य-दरशेव ३१५ 


इसके उत्तर में यह ध्यान में रखना है कि प्रत्येक दर्शनशास्त्र अपनी सीमा के 


' अन्दर उसी पदार्थ को स्वीकार करता है जिसके बिना अपने दृष्टिकोण से उसका 


कि 


कार्ये-सम्पादन न हो सके। न्याय-वेशेषिको ने प्रलय॒ के बाद परमाणु में आरम्भक 
सयोग' या क्रिया को उत्पन्न करने के लिए ईइवरेच्छा' या ईश्वर का अस्तित्व 
माना है। साख्य में प्रकृति स्वत परिणामिन्री है। उसे किसी चेतन की सहायता 
की आवश्यकता नही है। साम्यावस्था में प्रकृति” में क्षोभ उत्पन्न कर, सृष्टि को 
आरम्भ करने के लिए यद्यपि चेतन की आवश्यकता है, किन्तु वह च..न उस स्थिति में 
भी निलिप्त और निष्क्रिय ही है। ऐसी स्थिति में निष्प्रयोजन ईश्वर” के अस्तित्व 
की मानने में कौन-सी युक्ति है” तथापि साख्य को नास्तिकदर्शन! नहीं कह सकते। 
हाँ, यह निरीश्वर सांख्य' कहा जा सकता है । 

अन्त में इसे ध्यान मे रखना चाहिए कि न्याय-वेशेषिक मे नौ नित्य पदार्थ थे 
और आत्मा' स्वभाव से जड़ थी। साख्य में दो ही नित्य पदार्थ है और 'पुरुष' चेतन 
है। इस प्रकार जिज्ञासु ऋ्रश सूक्ष्मतर भूमि मे जाकर अद्वितीय तत्त्व को प्राप्त कर 
सकता है, यह आशा होती है। 


एकादश प्रिच्छेद 
योग-दर्शन 
योग का महत्त्व 


योग-दर्दान का महत्त्व दशनशास्त्रो में तो है ही, किन्तु हमारे जीवन से भी इसका 
बहुत घनिष्ठ सम्बन्ध है। मनुष्य-जीवन के उद्देश्य हे--धर्म, अर्थ, काम तथा मोक्ष। 
ये चार 'पुरुषार्थ' कहे जाते हे। इनकी प्राप्ति के लिए शरीर और इन्द्रियो की एवं 
चित्त की शुद्धि एवं नियन्त्रण आवश्यक है। पश्चात्‌ चित्त! को स्थिर करना भी 
आवश्यक है। इन बातो के लिए हमे योगशास्त्र की शरण लेनी पड़ती है। “चित्तवृत्ति 
के निरोध' को ही तो योग कहां जाता है। जब तक शरीर, इन्द्रिय तथा मन साधक के 
वश मे नही आते, तब तक उद्देश्य की सिद्धि नही हो सकती । मोक्ष या दु.खनिवृत्ति या 


आत्मा का साक्षात्कार ही तो परम पुरुषार्थ! है। इसमे किसी का मतभेद नहीं है । 
इसी लिए श्रुति मे भी कहा गया है-- है, 


आत्मा दारे द्रष्टव्यः श्रोतव्यो सनन्‍्तव्यो निदिध्यासितव्यश्च 


योग को ही निदिध्यासन' कहते है! परम पद की प्राप्ति की यात्रा मे प्रत्येक 
स्तर के यथार्थ ज्ञान की प्राप्ति करने के लिए “निदिध्यासन' करना ही पड़ता है। 
इसके विना तत्त्व के साक्षात्कार का मार्य निप्कण्टक नहीं हो सकता । 


ससार में दो प्रकार के तत्त्व हँ--एक वाह्य और दूसरा आस्यन्तर, एक जड 
बोर दूसरा चेतन। आस्यत्तर तत्त्व चित्‌' है। प्रत्येक दर्शन में इन तत्त्वो की, किसी - 
न-किसी रूप मे, सहायता आवश्यक है। साक्षात्कार करने से ही तत््वो का विशेष, 
ज्ञान प्राप्त होता है। तत्त्व स्वय या उसका कोई अश, जैसे---न्याय का परमाणु, इतना 


न्ता 
' चृहदारण्यक, २-४-५॥ 


भोग्॑दर्णस ३१७ 


सूक्ष्म है कि योगा प्रक्रिया कें बिना उसका ज्ञाम हो ही महीं सकता। इसलिए योग॑- 
शास्त्र कीं प्रक्रियाओं का जन सभी दर्शनी के लिए आवश्यक है। 


सांख्यशास्त्र में तो योग के बिना कुछ भी ज्ञान नहीं हो सकंता। परमाण 
के तुल्य पंच भूतों' से लेकर 'महत्‌” तत्त्व पर्यन्त सभी तत्त्व मनोवैज्ञानिक है। चेतन 
सांस्य में (चित्‌) और प्रकृति' भी इतने सूक्ष्म है कि बिना योग की सहायता 
अवास्ज की से उनका आभास भी नही मिल सकता। सभी मनोवेज्ञानिक 
तत्त्व स्थुलदुष्टि से अगोचर है और इनके ज्ञान के लिए चित्त- 
80000 वृत्ति के व्यापारो का विचार तो योगशास्त्र में ही है। साख्य के 
तत्त्वों का भ्रत्यक्ष एक प्रकार से स्थूछ-दृष्टि वालो के लिए 'योगज प्रत्यक्ष' है। साख्य 
की भूमि में सभी व्यापार बुद्धि या महत्‌' तत्त्व के द्वारा होते है और बुद्धि का वास्तविक 
ज्ञान योग' से ही होता है। साख्य परिणामवादी शास्त्र है। सत्त्व, रजस्‌ और तमस्‌ 
के परिणाम से जयत्‌ चलता है और चित्त की निरोधावस्था में भी परिणाम होता रहता 
है। इस परिणाम का विचार विद्येष रूप में योगशास्त्र मे ही हमें मिलता है। अतएव 
योगशास्त्र के ज्ञान के बिना सांख्य का ज्ञान भी नही हो सकता । सांख्य और योग दोनो 
के समन्वय से चेत्तिक पदार्थों का ज्ञान होता है। वास्तव में यें दोनो मिलकर एक शास्त्र 
है। इसीलिए गीता मे भी कहा गया है--- 
सांस्ययोगो पृथक बालाः प्रवदन्ति न पण्डिताः ( ' 
चित्तवत्तियो का विचार तो सांख्य में नही है और इसके ज्ञान के बिना साख्य 
के तत्त्वो का रहस्य समझ में नही आ सकता। इस प्रकार साख्य के रहस्य को समझने 
के लिए तथा दु खनिवृत्ति के सुक्ष्म उपायो को जानने के लिए एवं परम पद के मार्ग से 
अग्रसर होने के लिए योग-दर्शन का अध्ययन नितान्त आवश्यक है। 
वेदान्त के रहस्य को भी हम बिना योग-दर्गन की सहायता से नही जान सकते। 
इतना तो सभी को ध्यान में रखना उचित है कि अन्त करण के पूर्व-प्रवे-जन्मो के मलो 
वेदातत में का वाश कर उसे शुद्ध करने से ही शान की प्राश्ति होती है, 
वेदान्त में योग अन्यथा नही। अन्त करण के मरू को दूर करने के उपाय योग- 
,.. ४ स्वात आस्त्र में ही कहे गये हे। अतएवं सभी के लिए योगशास्त्र का 
५ अध्ययन अत्यावश्यक है। दर्शनों मे योगशास्त्र के विषयो को हम सँद्धान्तिक रूप में पढ़ते 





ई ७५०४॥ 


श्१्ट... भारतीय दर्शन 


है, विचारते हे, किन्तु 'योग-दर्शन' में उन्ही को व्यावह्यारिक रुप में आंसो ने देसने ह। 
इस प्रकार सास्य और योग दोनो मिलकर ही तत्त्व-ज्ञान के मार्म को हमे डिशाते 
हैं। योग के बिना साख्य का ज्ञान अधूरा ही रह जाता है। इसकी प्रति करने के 
लिए हमे योगशास्त्र का अध्ययन तथा मनन करना और उसके विचारों को व्यवहार 
में लाना आवश्यक है।' 


योगशास्त्र के आचार्य और ग्रन्थ 


कि 


योग के समान व्यापक शास्त्र दूसरा नहीं है। वस्तृत. यह घारत तो ऋषियों गे 


के अनुभूत तत्त्वो के फल को जानने का साधन है। भिन्न-भिन्न ऋषियों ने समाधि में 
भिन्न-भिन्न प्रकार से तत्त्वो का अनुभव किया और अपने अनुभवों को जिज्ञासुओं के 
कल्याण के लिए लिखा। इसलिए भिन्न-भिन्न अनुभवों का ज्ञान हमे योगशास्त्र में 
मिलता है। अनुभवों के विवेचन में भेद होने पर भी मूल बातो में तो भेद नहीं है, फिर 
भी योग की शाखा-अशाखाएँ अनेक हे । इस ग्रन्थ में हमे सभी झासाओं पर विचार 
करना इप्ट नही है। यहाँ तो केवल दाशंनिक रूप में तत्त्वो का विचार करना है। 
कल न इस विचार में एकमात्र सहायक 'पतज्जलि' 
हैं। विद्वानों का कहना है कि योगसूत्र' के रचयिता, व्याकरण- 
महाभाष्य' के निर्माता तथा चरकसहिता' के रचयिता एक ही व्यक्ति 'पतञ्जलि' है ।* 
ईसा से पूर्व दूसरी सदी में इन्होने जन्म लिया था। कहा जाता है कि यह 'शेपनाग' 
के अवतार थे। शेषनाय के रूप को धारण करते हुए इन्होने 'महाभाष्य'” की रचना ९ 
की थी और शिष्यो को पढाया था। यह वेयाकरणो की परम्परा मे प्रसिद्ध है। 
यही योगस्‌त्र' योगशास्त्र का मूल ग्रन्थ है। इसमें चार पाद हे-- (१) 'समाधि- 
पाद, (२) साथनपाद', (३) “विभूतिपाद' तथा (४) 'कैवल्यपाद' । योगसूत्र पर 
व्यास' का साष्य हु 


तथा उनके सूत्र 


बस । । यह व्यास' महाभारत के रचयिता 
हि हक भिन्न हे। यद्यपि 'भाष्य! वहुत विस्तृत है, फिर भी 
यह कठन है। इसके ऊपर सम्भवत और भी टीकाएँ रही किन्तु वे 
उपलब्ध नही हे। कप अ 
* गीता, ५-४। 


: योगेन चित्तस्थ पदेन वाचां मर शरोरस्य च वेद्यकेन । 
योष्पाकरोत्‌ त॑ प्रवर॑ मुनीनां 'पतर्ज्जालः प्राज्जलिरानतोएस्पि ॥ 


योग-दर्शन ३१९ 


दशम दतक के वाचस्पति मिश्र की तत्त्ववेशारदी' नाम की भाष्य की टीका सरल 

- और वोवसमस्य है। पदचात्‌ विज्ञान भिक्षु ने भाष्य के ऊपर एक वात्तिक' लिखा। यह 

बहुत ही विस्तृत व्याख्या है। परन्तु विज्ञान भिक्षु बहुत स्वतन्त्र 

विज्ञान निक्षु विद्वान हैं। यह साख्य-योग के साथ वेदान्त-मत की भी समा- 

लोचना कर बैठते है, इससे इनके मत को समझने में कुछ कठिनता हो जाती है। 
इन्होने योगसारसंग्रह' नाम का एक छोटा ग्रन्थ भी लिखा है। 

योगसूत्र पर भोज की एक वृत्ति' है। यह सूत्रो पर सुन्दर और सरलू छोटी 

व्याख्या है। रास्ताननन्‍्द की मणिप्रभा नाम की टीका पाण्डित्यपूर्ण है। सदाशिवेख्- 

सरस्वती का योगसुधाकर' भी बहुत सुन्दर टीका है। इनके अतिरिक्त और भी 

छोटे-छोटे ग्रन्थ है, परन्तु वे बहुत प्रसिद्ध नही हैँ और प्राय. उनमे कोई विशेषता 

भी नही है। 
पदा्थ-विचार 


योगशास्त्र का विषय 


योगशास्त्र मे केवल बौद्धिक विषयो का विचार है। इनमे वस्तुत विचार के 
लिए एकमात्र तत्त्व है चित्त, अर्थात्‌ बुद्धि । इसी के विविध स्वरूपो का योगशास्त्र में 
विचार है। 
योग' का अर्थ है--समाधि।' इसी को चित्तवृत्ति का निरोध” भी कहते हे। 
!._ यह समाधि' चित्त का ही स्वाभाविक एक धर्म है। इस 'चित्त' की पाँच अवस्थाएँ 
होती है, जिन्हें चित्त की भूमि! कहते हे--(१) क्षिप्त, 
चित्त की भूमि (२) मूढ, (३) विक्षिप्त, (४) एकाग्र तथा (५) निरुद्ध । 
साख्य के समान योग में भी ईश्वर को छोड कर अन्य तत्त्वो में सत्त्व, रजस तथा 
तमस्‌ रहते हे। सत्त्व” का उद्रेक होने से ही साधक समाधिस्थ होता है। रजोगुण 
और तमोगृण के उद्रेक से चित्त समाधि के योग्य नही होता | चित्तभूमियाँ ये हे-- 
(१) रजोगुण के प्रभाव से 'चित्त' बहुत चञ्छल होकर सासारिक विषयों 
में इधर-उधर भटका करता है, उस अवस्था में उस चित्त को क्षिप्ता 


१ योग; समाधि:--चधोगभाष्य, १-११ 
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कहते हे, जैसे--दैत्य, दाववों का चित्त अथवा घन के मद से उन्मत्त 
लोगों का चित्त । 


(२) तमोगुण के उद्रेक से 'चित्त' 'मूढ़ों हो जाता है, जैसे-कोई निद्रा में 
मग्न हो तो उसके चित्त को सूढ़'ँ कहते हे। राक्षसों के, पिशाचों के 
तथा मादक द्रव्य खाकर उन्मत्त पुरुषो के चित्त' ढ़! कहे जाते हूँ। 


(३) सत्त्व का आधिक्य रहने पर भी, रजस्‌ के कारण सफलता और असफलता 
के बीच मे, कभी इधर और कभी दूसरी तरफ, चित्त की वृत्ति 
भटकती रहती है। कहते है कि देवताओं का तथा प्रथम भूमि में स्थित 
जिज्ञासुओ का चित्त विल्लिप्त' होता है। सत्त्व के आधिक्य के कारण 
राजसिक वृत्ति के रहने पर भी, इस भूमि मे कभी-कभी स्थिरता आ 
जाती है। क्षिप्त' अवस्था से यही वेशिप्ट्य इस भूमि की है।' 
इसी लिए इस अवस्था के चित्त को “विक्षिप्त' कहते हे। 


(४) विशुद्ध सत्तव के उद्रेक से एक ही विषय में छूगे हुए चित्त को एकागग्र' 
कहते हे। जैसे--निर्वात दीपकी शिखा स्थिर होकर एक ही ओर रहती 
है, इधर-उधर नही जाती | 

(५) चित्त की सभी वृत्तियो के निरुद्ध हो जाने पर भी उन वृत्तियों के संस्कार- 


मात्र चित्त में रह जाते हे। उन संस्कारो से युक्त चित्त 'निरद्ध' कहा 
जाता है। 


इनमें प्रथम तीन भूमियो में यद्यपि कथब्चित्‌ वृत्ति का निरोध है, किन्यु ये 
तीनो भूमियाँ योगसाघन के लिए वस्तुत. उपयुक्त नही हें, प्रत्यृत ये योग की उपघातक 
हु। अतएव योग के साधनों से ये दूर कर दी गयी हैँ। अन्तिम दोनो भमियाँ 
योय के लिए सर्वथा उपयोगी हे । इसलिए ये ही अन्तिम दोनो भूमियाँ योग- 


शास्त्र का लक्ष्य हे, उनमे भी प्रधान रूप से 'निरुद! अवस्था योग है 
। को ही योग” कहते है-- 
योगः चित्तवृत्तिनिरोधः।* थ रा 





हु द्विशिष्टं विशेषोष्स्येमचहुलस्य हिल 
क्षिप्ता » विशेषोध्स्थेमबहुलूस्थ कादाचित्क: 


कक : स्थेस्ा--तत्त्ववैशारदी, ६ 
“ योगसुत्र, १-२१ 
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'चिर्ता त्रिगुणात्मक है । तीनों गुणो के उद्रेक क्शः समय-समय पर चित्त 
“ में होते रहते हे। उसके अनुसार “चित्त! के भी तीन रूप होते है--प्रस्या, प्रवृत्ति 
तथा स्थिति । 
_प्रत्याशील--इस अवस्था में सत्त्व-अरधान चित्त! रजस्‌ और तमस्‌ से संयुवत 
रहता है और अणिमा' आदि ऐड्वर्य का प्रेमी होता है। 
तमोगूण से युक्त होने पर यही “चित्त” अधर्म, अज्ञान, अवैराग्य तथा अनैश्वर्य 
का प्रेमी होता है। मोह के आवरणो से सर्वथा क्षीण केवछ रजस्‌ के अश से युक्त होने 
पर यही चित्त सर्वत्र प्रकाशमान होता है और धर्म, ज्ञान, वेराग्य तथा ऐश्वर्य से युक्त 
होता है। 
प्रथम अवस्था में 'चित्त' ऐश्वर्य का प्रेमी मात्र होता है, किन्तु अन्तिम अवस्था 
में वही चित्त! ऐश्वर्य की प्राप्ति कर लेता है। 
जब इस चित्त में रजस्‌ के मलो का लेशमात्र भी नही रहता, तब सत्त्व-प्रधान 
“चित्त' अपने स्वरूप में प्रतिष्ठित हो जाता है और प्रकृति-पुरुष की 'अन्यताख्याति', 
अर्थात्‌ विवेक-बुद्धि, को प्राप्त करता है। परचात्‌ वह 'धमंम्रेघतमाधि' से स्थित 
हो जाता है।' 
चित्त! जड है और पुरुष चेतन है। अनादि अविद्या के कारण पुरुष और 
“प्रकृति' में परस्पर एक प्रकार का अभेद सम्बन्ध हो जाता है। इससे बुद्धि की 
वृत्तियों का पुरुष में आरोप होता है और 'में शान्त हूँ, दुखी 
चित्‌ और चित्त (तथा मूढ हूँ, इस प्रकार के ज्ञान पुरुष मे उदित होते है। बुद्धि 
« में परस्पर आरोप की विषयाकार वृत्तियाँ पुरुष में प्रतिबिम्बित होती हे, वही 
“पुरुष की चृत्ति' कही जाती है।* पुरुष का प्रतिविम्ब चित्त' पर पड़ता है। उससे 
* विवेकज ज्ञान को प्राप्त कर, उसमें भी परिणामजन्य दुःख देख कर, 
उसके फल को भी न चाहने वाला योगी व्युत्यान' के संस्कार के तथा योग 
के विध्नो के अभाव में सर्वथा निरन्तर विवेकस्याति के उदय होने से 'घर्मसेघ' 
नाम की ससराधि को प्राप्त करता है। यह 'घरमंमेघ' सम्प्रज्ञात योग का 
पराकाष्ठारूप समाधि है। धर्म, अर्थात्‌ जीवात्मा तथा पमात्मा के ऐक्य का 
साक्षात्कार, उसे 'मेघ' के ससान जल से जो सिज्च्चन करे, उसे ही 'घर्ममेघा 
समाधि कहते हे--पोगसुत्रभाष्य, ४-२९ । 
* योगभाष्य, १-२ ।॥ 
* छोगवात्तिक, १-४ ॥ 
भा०द०२१ 
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'चित्त' भी अपने को चेतन के समान समझने लगता है और चेतन की तरह कार्य 
करने लगता है, यही चित्त की वृत्ति! है। इस प्रकार इन दोनो में परस्पर आरोप # 
होता है। 


ये चित्त की वृत्तियाँ' तो अज्ञान के कार्य है। इनको रोकना आवश्यक है। ये 
वत्तियाँ जब धर्म, अधर्म तथा वासनाओ की उत्पत्ति का कारण होती है, तब वे क्छेश 
देती है और 'क्लिष्द' कही जाती है। ये जब श्याति' देने वाली 
गा होती है, तब वे “अक्लिष्ट'ं कहलाती है। इन वृत्तियों से संस्कार! 
होते हे और सस्कार' से (ृत्तियाँ' होती है। इस प्रकार वत्ति-संस्कार-चक्र' अहनिण 
चलता रहता है। मनिरोध की अवस्था में यह चक्र केवल सस्काररूप में रह जाता है 
या अभ्यास के द्वारा संस्कारों का भी क्षय हो जाने से आत्यन्तिक लय में प्राप्त होकर 


'विदेह कवल्य को प्राप्त करता है। निरोध समाधि में लय हो जाना ही योगियों की 
'मुक्ति' है। 


ये वृत्तियाँ' पाँच प्रकार की होती हें--प्रमाण', विपयेय', (विकल्प, निद्रा 
तथा स्मृति'। इन्ही में चित्त की अन्य सभी वृत्तियाँ अन्तर्मूत है । 

प्रसाण--साख्य की तरह योग में भी प्रत्यक्ष', अनुमान! और 'शब्द', ये तीन 
ड़ 7 2 | चित्त 
प्रमाण हैं। इच्द्रियरूपी नाली के द्वारा 'चित्त' बाहर जाकर वस्तुओ के साथ उपराग 


वत्ति के भेद को प्राप्त कर विषयाकार हो जाता है, अर्थात्‌ वस्तु के आकार 

ब को प्राप्त जो चित्तवृत्ति' होती है, वही प्रत्यक्ष प्रमाण है। वस्तु के 
आकार को प्राप्त चित्तवृत्ति मे 'मे घट को जानता हैँ, इस प्रकार घट का साक्षात्कार # 
होता है। यही पौरुषेय चित्तवत्ति इन्द्रियाँ 
प्रत्यक्ष प्रमाण... है! यही त्तवृत्तितोध है। चक्षुरादि इन्द्रियाँ 


तो चित्तवृत्ति के जाने-आने के मार्ग, अर्थात्‌ द्वारसात्र हे । 


अनुमान! तथा 'शब्द' प्रमाण में योगशास्त्र का साख्यशास्त्र से कोई भेद नही है। 
इसलिए इनकी पुन. व्याख्या करने की आवश्यकता यहाँ नही है। 

विपयंय--किसी वस्तु के मिथ्या ज्ञान को “विपयंय! 
ने संशय को भी “विपयंय” कहा 
हो जाय, वह 'सिथ्या ज्ञान है। 


*+््3त+त>+»5न्‍.ह0हु.]॥हे 


६ 
बह तमस्‌ से रहित बुद्धिसत्त्व को प्रश्ान्तवाहिनी प्रज्ञा को 'लुयाति' 
कहते हू । 


कहते है । वाचस्पति मिश्र 
हा है। जिस ज्ञान का निरिचत प्रमाण के द्वारा बोध 
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विकल्प--शब्द-ज्ञान से उत्पन्न होने वाला, किन्तु वस्तु-शूनन्‍्य, अर्थात्‌ जिस वस्तु 
का ज्ञान हो उस वस्तु का अत्यन्त अभाव रहे, ऐसे ज्ञान को विकल्प कहते हे । 
जैसे--- चितन्यं पुरुषस्य स्वरूपम्‌! (चैतन्य पुरुष का स्वरूप है)। यह विकल्प का 
एक उदाहरण है। यहाँ यह जानना चाहिए कि चितन्य' ही तो पुरुष” है, फिर 
किसका स्वरूप ? पुरुष और चेतन्य' में भेद का भान क्यो? यह तो वास्तव नही 
है। फिर भी चेतन्य' को 'पुरुष' से पृथक्‌ समझना विकल्प है। 


निद्रा--किसी वस्तु के अभाव-न्ञान का आलूम्बन करने वाली वृत्ति निद्रा 
है। इस अवस्था में तमस्‌ के आधिक्य से जाग्रत्‌' और 'स्वप्न' की वृत्तियो का 'अभाव' 
रहता है। “निद्रा ज्ञान का अभाव नही है। यह भी एक वृत्ति! है, सो कर उठने 
वाले पुरुष को जाग्रत्‌* अवस्था में में खूब सोया', मेरा मन शान्‍्त है, मेने कुछ 
नही समझा, इत्यादि बोध होते हे । इसलिए 'निद्रा' को भी वृत्ति' कहते हे । 

स्मृति--अनुभूत किये गये विषयों का ठीक-ठीक उसी रूप में (असप्रमोष) 
स्मरण होना 'स्मृति' है। ह 

ये ही वृत्तियाँ कार्य उत्पन्न कर, सुक्ष्म रूप से संस्कार के रूप में, हमारे अन्त - 
करण में रहती हे। समय पाकर सादृश्य” आदि के द्वारा उद्बुद्ध होने से ये संस्कार 
पुन वृत्ति' का रूप घारण करते है। यह चक्र सतत चलता रहता है। 


इन्ही वृत्तियों के निरोध से क्रमश. तत्त्वज्ञान होता है और दू ख की आत्यन्तिकी 
निवृत्ति होती है। इन्ही वृत्तियों का निरोध करना योग है। 


यह “निरोध' अभ्यास और वेराग्य से होता है। चित्तरूपी नदी दोनों तरफ 
बहती है--एक तो वह विवेक के मार्ग से कैवल्य तक जाती हुईं कल्याण देने वाली है 
और दूसरी आत्मा और अनात्मा के अविवेक के मार्ग से जाती 

वृत्तनिरोध._ (६ पाप कराने वाली है। वैराग्य के द्वारा नदी का पाप-स्रोत 


के उपाय सका जाता है और विवेकदर्शन के अभ्यास, अर्थात्‌ चित्त की 
सत्त्व में प्रशान्त-वाहिता को स्थिर रखने के प्रयत्त, से विवेक-खोत का उद्घाटन 
+ “होता है। अतएव चित्तवृत्ति का निरोध इन दोनो ल्ोतो पर निर्भर है। 
समाधि के भेद--इस “'निरोध' की दो अवस्थाएँ होती हँ--एक संप्रज्ञात और 
दूसरी असंप्रज्ञात। 
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चित्त मे अनेक वृत्तियाँ होती हे। जब “चित्त किसी एक वस्तु पर एकाग्र ३ 
होकर रूगता है, तब उसकी वही एकमात्र वृत्ति जाग्रतू रहती है, अन्य वृत्तियाँ सभी 
क्षीण शक्ति की होकर उसी एक वृत्ति को प्रीद्द बनाती हैं। 
उसी एक वृत्ति में ध्यान लगाने से उसमे प्रज्ञा का उदब होता 
है और उससे अन्य वृत्तियाँ नष्ट हो जाती हे। इसी को 
संप्रश्ञात समाधि! कहते है। इसी को सबीज सम्राधि' भी कहते है। इस समाधि 
में कोई न कोई आलम्बन रहता है और समाधि की अवस्था में उन आलम्बनों का 
भान भी होता है। ड़ 


इस अवस्था में चित्त! एकाग्र रहता है, सतू-हूप अर्थ को, अर्थात्‌ यथार्थ तत्त्व 
को, प्रकाशित करता हे, क्लेशो' का नाश करता है, कर्मजन्य बन्चनों को थिधिल 
कर देता है, निरोध के समीप पहुँच जाता है।' 


संप्रशात समाधि फे भेद--यह संप्रज्ञात सम्राधि चार प्रकार की होती है--- 
'वितकनिगत', विचारानुगत', आननन्‍दानुगत' तथा 'अस्मितानुगद' । 


वितर्कानुगत--वस्तुएँ स्थूछ और सूक्ष्म होती हे। जद चित्त स्थल विपय से 
सम्बद्ध होकर उसके आकार का हो जाता है, तब उसे वित्त! कहते है इस अवस्था 
में साधक चतुर्भुजघारी भगवान्‌'--ऐसी स्थूल वस्तु को ध्यान में रखता है। स्वूल 
आलम्बन से आरंभ कर सूक्ष्म मे चित्त जाता है। 'सवितर' समाधि में शब्द (जैसे-- 
गौ. ), उसका अर्थ और उसका ज्ञान', ये तीनो एक होकर भावना मे रहते है। जहाँ ५ 
शब्द छोड़कर केवल अर्थ की भावना हो, उसे 'निधितर्क' समाधि कहते है । 

विचारानुगत--चित्त का आलूस्बन जब 
सम्बन्ध से सृक्ष्माकाराकारित होता है, तब उसे 'विचार' कहते है । 

आजनन्दानुगत--इन्द्रिय आदि सात्विक सृक्ष्म वस्तु के आलम्बन से सत्त्व का 
प्रकर्प हो जाता है। सत्त्व से उत-आनन्द की प्राप्ति होती है । इसलिए उस समय 
साधक को आअजन्‍द होता है। 


संप्रजात था सब्रीज 
समाधि 


वे सूक्ष्म है, अर्थात्‌ सूक्ष्म वस्तु के 


अस्लितानुगत--इन्द्रियाँ 'अस्मितए' से उत्पन्न होती हे ह । चितृप्रतिविस्वित. 
बुद्धि 'अस्मिता' है। इस समय चित्त और चित्‌ में एकात्मिका संवित' रहती है। इस 





* योगभाष्य, १-१। 
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प्रकार अस्थिता' इन्द्रियों से भी सुक्ष्म है। इसको आलम्बन बना कर जो समाधि' 
हो, वह 'जभस्सितानुगत सम्राधि' कही जाती है। 


सम्रज्ञात' की अवस्था में भ्रज्ञा का उदय होता है। इसमें आलूम्बन रहता 

है और ज्ञान, ज्ञाता तथा शेय', इत तीनों की भावना बनी रहती है। परल्तु 

॥॒ जब ये तीनों भावनाएँ अत्यन्त एकीभूत हो जाती हे, सभी 

अल वृत्तियाँ परम वेराग्य से निरुद्ध हो जाती हे, एक प्रकार से 

आलम्बन का अभाव हो जाता है, संस्कारसात्र शेष रह 

जाता है, उस समाधि को “असंप्रज्ञात॑ कहते हे। इसे “निर्बोज् समाधि! भी कहते 
है, क्योंकि इसमें 'क्लेश' तथा 'कर्माशय' नही रहते । 


असंगप्रज्ञात सम्राघि के भेद--इसके दो भेद हें--भवप्रत्यय' तथा 'उपाय- 
प्रत्यय/। 'भव” का अर्थ है अविद्या'। अनात्मा में आत्मा की ख्याति अविद्या है, । 
इस अविद्या' के कारण जो निरोव समाधि हो, वही 'भवप्रत्यय 
असंप्रज्ञात समाधि है। जब चित्त की सभी वृत्तियाँ निरुद्ध हो 
जाती है, उस समय चित्त कोई आकार नही धारण करता, वह स्थिर होकर रहता 
है। अर्थात्‌ 'भूतों' को या इन्द्रियो' को ही, किसी एक को, आत्मा मानकर उसकी: 
उपासना से उत्पन्न ढासनाओ से वासित अन्त करण वाले, रक्‍त, मास, मेद, अस्थि, 
पी कीपिकेरर कस पा बुक हत छ वस्तुओं से बने हुए 'बादुकौशिक' 
६ शरीर का पतन होने पर , इन्द्रियों में या भूतो में छीन होकर, 
सस्कारमात्र से युक्त मन को रखने वाले जीव “विदेह' कहे जाते है। अर्थात्‌ छनमें 
इनकी वासनाओ का सस्कारमात्र ही रह जाता है। इस सस्कारमात्र से युक्त चित्त 
के द्वारा हमे कैवल्य पद प्राप्त हो गया है”, ऐसा ध्यान करने वाले 
विदेह जीन जीव “िदेह' कहे जाते हे। इस अवस्था में वृत्तियाँ निरुद्ध हो 
जाती है, फिर भी केवल सस्कार को लेकर ही ये भोग करती हे । इसी लिए 'कैवल्य 
अवस्था के कथचित्‌ समान यह “विदेहावस्था' है, परन्तु विवेक-ख्याति न प्राप्त कर 
केवल ससस्‍्कार से यकत रहने के कारण यह अवस्था विदेहावस्था' से भिन्न भी है। 
अवधि की पूर्ति होने के अनन्तर ये पुनः ससार मे आ जाते है । इसलिए अविद्या से 


भवष्त्यय 


:- युक्त यह समाधि है। 


शु 
शी 





डी जज5 


* धादकीशिक शरीर जिनके न हों वे “विदेह” कहे जाते है । 
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इस प्रकार अव्यक्त, महत्‌, अहकार, पञ्चतन्मात्राओ में से किसी एक को 
आत्मा मानकर उसकी उपासना से वासित अच्त:करण वाला जीव, घरीर का पतन . 
होने पर, उपर्युक्त अव्यक्त आदि किसी में लय को प्राप्त, 
विवेक-ख्याति को न पाकर भी कैवल्यपद को प्राप्त किये हुए 
के समान अपने को समझता हुआ, 'प्रकृतिकृथ/ कहलाता है । अवधि की पूर्ति 
के पश्चात्‌ पुन यह ससार में आ जाता है, जिस प्रकार वर्षा के समाप्त होने पर 
मिट्टी में मिल गया हुआ मेढक का शरीर पुन. वर्षा के जल को पाकर अपना शरीर 
धारण कर लेता है। 


प्रकृतिलय 


इस समाधि में विवेक-ख्याति नही होती तथा इसके अनन्तर ये छोग पुनः ससार में ई 
आ जाते है। अतएवं यह अवस्था उपादेय नही है। यह एक प्रकार से मोहावस्था ही है। 
'उपाय-प्रत्य्या योगियो को ही होता है । यह श्रद्धा” (चित्त की प्रसन्नता), 
वीर्य! (धारणा), 'स्मृति' (ध्यान), समाधि' (सप्रज्ञात) तथा प्रज्ञा' (ज्ञान प्रसाद- 
उप | ) से उत्पन्न होता है। श्रद्धा योगियो की माता के समान रक्षा 
करती है, अर्थात्‌ कुमार्म में नही जाने देती है । विवेक-बुद्धि 
की इच्छा करने वालो को 'श्रद्धा' से 'वीये', उससे स्मृति' उत्पन्न होती है, जिससे 
चित्त शान्‍्त और अविक्षिप्त हो कर समाधि मे स्थित हो जाता है, अर्थात्‌ संप्रज्ञात 
समाधि को प्राप्त करता है। पश्चात्‌ उस सप्रज्ञात समाहित चित्त मे प्रज्ञ-विवेक 
उत्पन्न होता है और वह यथावत्‌ वस्तु को जानने में छगता है । इसके अभ्यास से उसे 


विषयो से वेराग्य उत्पन्न व 
व वराग्य उलन्न हो जाता है। उसके पर्चात्‌ ह असप्रज्ञात समाधि ६ 
में स्थिर हो जाता है। | 


भवप्रत्यय में ज्ञान' का उदय नही होता और 'अविद्या/ रहती है। अतएवं उसमे 

ससार की तरफ झुक जाने की आशका रहती है, किन्तु दूसरे, अर्थात्‌ उपाय-प्रत्यय 
मे भ्ज्ञा | होने | ॥। हि 

कि । का उदय होने के कारण 'अविद्या' का नाश हो जाता है 


उपाय-प्रत्यय ओर पद्चात्‌ क्लेशो का भी नाश होता है और ज्ञान में चित्त 
प्रतिष्ठित हो जाता है । भर 


होती है, किन्तु वे लोग 
उनके चित्त प्रसन्न नहीं 


' इच्द्रियलय वालों को भी अपने आलम्बन में श्रद्धा 
आचाये के उपदेश से तत्त्व को नहीं जानते और 
होते। इसलिए वे अविद्या में रहते हे । 


कि त 
न 


ली 
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विध्च-- चित्त” को विक्षेप में ले जाने वाले निम्नलिखित विध्न हे--- 
रोग, अकर्मण्यता, संशय, समाधि के साधनों की चिन्ता न करना (प्रमाद), 
आलस्य (भारी होने के कारण शरीर तथा चित्त की कार्य करने के प्रति अग्रवृत्ति), 
लि विषयो में आसक्ति, भ्रान्तिदर्शन (विपर्ययज्ञान), समाधि की 
जा के असिको न पाना, भूमि को पाकर भी उसमे चित्त की स्थिरता 

का न होना। 
विक्षेपचित्त वाले को दु ख, दौमनस्य (इच्छा की पूर्ति न होने से चित्त में क्षोभ 
: होना), शरीर में कम्पत, श्वास तथा प्रश्वास होते हे । 


इन सबको रोकने के लिए एक तत्त्व में चित्त को अवलरूम्बित करने का अभ्यात्त 
करना चाहिए। साथ ही साथ सब प्राणियों में मन्नी की भावना, 
चित्त को प्रसन्ष॒< जियो के प्रति करुणा की भावना, पुप्पात्माओ के प्रति 
करने के उपाय > है ० हे 
प्रसन्नता, पापियो के प्रति उपेक्षा की भावना से चित्त को शान्त 
करना चाहिए । 


जो लोग समाहितचित्त नही है, वे भी तपस्या, स्वाध्याय, किये हुए सभी कार्यों 
के फल को ईश्वर मे समर्पण के द्वारा योग मे प्रवृत्त हो सकते है । इन क्रियाओं से 
समाधि की भावना और क्लेशो का नाश होता है। पश्चात्‌ प्रज्ञा का उदय और सत्त्व” 
ओर पुरुष' में भेद का ज्ञान होता है। 
४. “वित्त अविद्या से आच्छादित रहता है। इसमे मिथ्या ज्ञान होता है और भ्रान्ति 
होती है। अतएवं चित्त को विशुद्ध करने के लिए मिथ्या ज्ञान का नाश करना 
आवश्यक है। मिथ्याज्ञान से ही लेदर, अर्थात्‌ विपयंय की 
क्लेदा का स्वरूप _त्त्ति होती है। ये 'क्लेश' वृत्ति के द्वारा फैल कर चित्त पर 
गुणो के अधिकार को दृढ कर देते हे, परिणाम को स्थापित करते हे, अव्यक्त से 
महत्‌, महत्‌ से अहकार, इत्यादि कार्य-कारण की परम्परा को अभिव्यक्त करते हैं 
तथा आपस में अनुग्राहक बन कर कर्मो के (जाति, आयु तथा भोग-रूप) फलो को 
सम्पन्न करते है, अर्थात्‌ कर्मों से क्‍्लेश और क्लेशो से कर्म, इस परम्परा को चलाते 
“रहते है । 
क्लेश के भेद--क्लेश पाँच प्रकार का होता है---अविद्या', अस्मिता, राग, 
द्वेष” तथा अभिनिवेश”। एक प्रकार से अविद्या से ही अन्य चार होते हे। 
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अविद्या--अनित्य, अशुचि, दुख तथा अनात्मा में क्रमश. नित्य, शुचि, हे 
सुख तथा आत्मा का ज्ञान रखना अविद्या' है। के 
अस्मिता--दुकू-शवित 'पुरुष' है तथा दर्शन-शवित बुद्धि है। ये दे 
परस्पर भिन्न है। इन दोनो को एक मानना “अस्तिता' है। 

राग---सुख के लिए अत्युत्कट इच्छा को 'राग' कहते है । 

द्ेष--दु ख के साघनो मे जो क्रोव हो, वही द्वेष है। 
अभिनिवेश्--मृत्युभय । यह जीवमात्र के लिए स्वाभाविक है। 

इन क्लेशो से कर्माशय, अर्थात्‌ धर्माधर्म, बनते हें। पश्चात्‌ उन्हीं से जाति, आयु ४ 
तथा भोग उत्पन्न होते हें और पश्चात्‌ उनसे सुख और दु ख होते है । 


योग के साधन 


अष्टांग योग--क्लेशो से मुक्त होने के लिए, चित्त को सम्राहित करने के लिए 
योग के आठ अग्रो (साधनों) का अभ्यास करना आवश्यक है। ये है--यम, 
“नियर्मा, आसन', प्राणायाम, प्रत्याहार', धारणा', ध्यान तथा समाधि'। 
(१) यस--कायिक, वाचिक तथा मानसिक सयम को र्मा कहते हैं। 
जैसे-- 
अहिसा'-सर्वथा तथा स्वंदा सभी भूतो के ऊपर द्रोह न करना । 
'सत्य--वचत में और मन में यथार्थ होना, अर्थात्‌ जैसा देखा 
2 है 
या अनुमान किया या सुना, उसी प्रकार वचन और मन को ९ 


रखना। 
अस्तेय--परद्रव्य का अपहरण न करना और न उसकी 
इच्छा करना । 
अह्यवर्यी--इन्द्रियो मे, विशेषकर गप्तेन्द्रियों मे 

ह्म / विशेषकर गुप्तेन्द्रियों मे, छोलुपता न 
रखना । 


अपरिग्रह--परद्रव्य को स्वीकार न करना। 
ये यम हें। इनका पारून आवश्यक है। 


(२) नियम--नियमो का भी पालन आवश्यक है। नियम ये है--शौच', ए 


सन्तोप', तपस्या, स्वाध्याय' तथा ईश्वरप्रणिधान!। इनके अर्थ 
तो स्पष्ट हे। 


घोग-दर्शन ड्ले 2 ९्‌ 


(३) आसन--चिंत्त को स्थिर रखने वाले तथा सुद्ध देने वाले जो बैठने के 
प्रकार हैं, उन्हें आसन कहते है। जैसे---पद्मासन', 'वीरासन', 
'प्द्गरासन', आदि। स्थिर असित से मन तथा वायु भी स्थिर होती है 
और शीतोष्ण हन्द्र क्लेश नही देता । 

(४) प्राणायाम--स्थिर आसन होने से श्वास तथा प्रबदास की गति के विच्छेद 
को प्राणायाम कहते है। 

(५) प्रत्याहार--अपने-अपने विषयों से इन्द्रियों को हटाकर उन्हें. अन्तर्मुखी 
करना प्रित्याहार है। 

(६) घारणा--चिंत्त को किसी स्थान में स्थिर कर देना धारणा है। 
जैसे--नाभिचक्र में, हृत्कमल में अथवा किसी बाह्य वस्तु में ही 
चित्त को स्थिर करना भी धारणा है। 

(७) ध्यान--किसी स्थान में ध्येय वस्तु का ज्ञान जब एक प्रवाह में संल्लग्न 
होता है, तब उसे 'ध्यानां कहते है। इस स्थिति में एक समय में एक 
ही ज्ञान का प्रवाह रहता है, दूसरा उसके साथ मिश्रित नही होता। 
ध्यान में ध्यान, ध्येय तथा घ्याता का पृथक्‌-पृथक्‌ भान होता है। 


(८) समाधि--व्यान ही ध्येय के आकार में भासित हो और अपने स्वरूप 
को छोड दे, तो वही 'समाषि' है। समाधि' मे ध्यान और ध्याता का 
भान नही होता, केवल ध्येय” रहता है। उसी के आकार को चित्त 
धारण कर लेता है। एंक प्रकार से उस अवस्था में ध्यान, घ्याता 

तथा ध्येय, तीनों की एक-सी प्रतीति होती है । 
» घारणा, ध्यान तथा समाधि, इन तीनो के लिए सिंयर्मा एक 
शब्द है। संयम में सफल होने से प्रज्ञा या आलोक का उदय होता 
है। एक भूमि पर अधिकार प्राप्त.करने पर ही दूसरी भूमि में सयम' 
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का उपयोग किया जाता है। 


योग की भूमि 


भिन्न अवस्थाएँ होती हैं। इन अवस्थाओं को योग की ूर्मिं 


योग की भिन्न 
इन भूमियों पर अपना अधिकार 


कहते है। योग-साथन में लगा हुआ योगी क्रमशः 


३३० 


भारतीय देन 


प्राप्त करता है। चारों भूमियों पर अधिकार प्राप्त करने के कारण योगियों े 


के भी चार भेद हे--(१) प्रथमकल्पिक, (२) मवुभमिक, 


योगी के चार भेद (३) प्रज्ञाज्योति तथा (४) अतिकान्तभावतीय । 


(१) 


(२) 


के) 


प्रथम्कल्पिक--अष्टाग योग का अभ्यास करते हुए जिस साथक का 
अतीर्िय ज्ञान समाधि की तरफ केवल प्रवृत्तमात्र हुआ है, अभी 
उसने परचित्त' आदि पर अपना वश नहीं प्राप्त किया है, ऐसे 
अभ्यासी योगी को 'प्रथसकल्पिकं कहते हे। 


प्् 


मधुभूमिक---निविचार-समाधि में स्थित समाहित-चित्त साधकं४? 


की जो प्रज्ञा होती है, वह 'ऋतम्भरा प्रज्ञाँ कही जाती है। यह 
अवस्था यथार्थ में योग का निश्चित साधन होने के कारण 
“ऋतम्भरा” कही जाती है। इसमें अन्यथा होने की कुछ भी आशंका 
नही होती । इसी लिए कहा गया है--- 

आगसेनानुमानेन ध्यानामश्यासरसेन च । 

त्रिधा प्रकल्पयन्‌ प्रज्ञां लभते योगमुत्तमम्‌ ॥' 


“ऋतस्भरा भ्ज्ञा' को प्राप्त किया हुआ योगी भूत तथा इच्द्रियों को अपने 


वश में लाने की इच्छा रखता है। इस प्रकार की प्रज्ञा को प्राप्त 
करने से वह मधुभूसि' को प्राप्त कर छेता है। 


सथुभूमि' को प्राप्त कर थोगी विशुद्ध अन्त.करण का हो जाता % 


है। इस अवस्था में देवता छोग उस योगी को स्वगे में आने का 
निमन्त्रण देते हे तथा स्वर्गीय उपभोग-साधत--विसात, अप्सरग, 
कल्पवृक्ष, आदि के द्वारा प्रलोभन देते है तथा अपने अभिलषित कार्यो 
का सम्पादन करने में उसकी सहायता चाहते हैं। योगी को इन प्रलोभनों 
में दोष देखना चाहिए और इनकी तरफ ध्यान न देकर समाधि में चित्त 
को लगाना चाहिए। यह दूसरी अवस्था है। 


भ्रज्ञाज्योति--इस भूमि में आकर योगी भूत और इन्द्रियों पर विजय 





प्राप्त कर लेता है। परचित्त! के ज्ञान आदि को प्राप्त कर, उस सिद्धि 


 योगसूत्र-भाष्य, १-४८। 


३ 


हैँ 


् 
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से च्यूत न होने पाये, इसके लिए वह अपनी दूढ रक्षा करता है।' 


कं परन्तु फिर भी उसे ऊँचे स्तर पर जाना है, अतएवं विज्योकादि''* 


साधन से लेकर असप्रज्ञात समाधि की प्राप्ति पयेन्त पहुँचने के लिए 
वह सावन में लगा रहता है। यह भिज्ञाज्योति” नाम की तीसरी 
अवस्था है। 


अतिकान्तभावनीय--इस अवस्था में पहुँच कर योगी का एक मात्र 
ध्येय रहता है--चित्त का लय करना'*, अर्थात्‌ असमप्रज्ञात समाधि 
में पहुँचकर चित्त का लय करता छोड़ कर, अब उसे अन्य कुछ भी 
कतेंव्य नही है, क्योकि सात प्रकार की प्रान्तभमरि-प्रज्ञा' उसे प्राप्त हो 
चुकी है, अतएवं अब कुछ और करने को अवशिष्ट नही बचा है। 


प्रज्ञा के भेद--विदेकस्याति को पाकर प्रसन्नचित्त योगी को सात प्रकार की 
प्रान्तभूमि-पज्ञा प्राप्त होती है। चित्त के अशुद्धिरूप आवरणमल का नाश होने के 
कारण तामसिक, राजसिक, ससारी ज्ञान त होने से विवेकी साधक की सात प्रकार 
की प्रज्ञा होती है। विषय के भेद से प्रज्ञा' का भेद होता है। ये सात प्रज्ञाएँ निम्न- 
लिखित हे--- 

(१) प्रकृति के परिणामों से उत्पन्न दु ख हेयां हें। सभी हेय तत्त्वों का ज्ञान 
उसने प्राप्त कर लिया है, अब, उस साधक का अन्य परिज्ञेय कुछ भी 
नही है। 

(२) हेय के सभी कारण नष्ट हो चुके है, अब उन्हे क्षीण करने की आवश्यकता 
नही है। अब कोई क्षेतव्य नहीं बचा है। 

(३) निरोधसमाधि के द्वारा साध्य हाना को मेने सप्रज्ञात समाधि की अवस्था 
ही में साक्षात्‌ निश्चय कर लिया है, अब मुझे इसके परे निदवस करने 
को कुछ भी नही है। 

(४) विवेकस्यातिरूप 'हाना के उपाय को मेने प्राप्त कर लिया है, अब इसके 
परे प्राप्त करने को कुछ भी अवशिष्ट नही है। 


( है. 


जी 


* योगसुत्न-भाष्य, १-३६॥ 
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इन चार प्रकार के प्रज्ञा के कार्यो को विभुक्ति' कहते हे।उस साधक के चित्त. 
की वियुवित तीन प्रकार की है-- ह हा 
(५) बुद्धि भोग का सम्पादन कर चुकी है, विवेकस्याति हो गयी है। । 
(६) सत्त्व, रजस्‌ तथा तमस्‌, ये तीनो गुण अपने कारण में लीन होने के लिए 
अभिमुख होकर कारण के साथ-साथ रूय को प्राप्त होते हैं। उनका 
अब कोई कर्तव्य न रहने के कारण, पुन उनकी अभिव्यक्ति भी न 
होगी । ' 
(७) इस अवस्था प्रेगुणो के सम्बन्ध से रहित, स्वरूपमात्र ज्योति, अर्थात 


ज्योति स्वरूप अमल केवली पुरुष जीवित अवस्था में ही मुक्त ही 
जाता है। 


॥ 
| 
रे 
| 
) 


इन सातो प्रान्तभूमिप्रश्ाओं का साक्षात्‌ अनुभव करने वाला पुरुष कुशल 
कहलाता है। प्रधानलयावस्था में भी गृणातीत होने के कारण चित्त का रूय होने पर 
भी पुरुष 'मुक्त-छुशल कहा जाता है।' 


धारणा, ध्यान एव समाधि, ये सप्रज्ञात समाधि! के अन्तरंग है, परन्तु 
“निर्दीजसमाधि' के वहिरंग हैं । 


परिणाम 


छ 

योगगास्त्र मे 'चित्त' के स्वरूप का और उसकी वृत्तियों के निरोध का विचार 

हद [ चित! त्रियु णात्मक है, अतएवं परिणामी है । उसमे रजोगृूण हे और 
2 यामी होना रजोगुण का स्वभाव है। अतएव किसी भी 
व्यय. पा चित्त रहे, उसमे क्रिया होती ही रहेगी। चित्त की 

हे दो सुस्य अवस्थाएँ होती है--एक तो कार्यावस्था जिसमें 
पूछ्तियों के द्वारा सदैव कोई न कोई क्रिया होती ही रहती है। इसे हम 'संसारावस्था' 
|! श् सज़्ते है। बोगनास्त में इसे व्युत्थान' अवस्था कहा गया है। दूसरी वह अवस्था 
दुलिर्ो चित में ही निरद्ध हो गयी हे। इस अवस्था में स्थूल दृष्टि से कोई 

कया नही देख पटली है। इसे निरोध' अवस्था कहते हे । 
छः 


ड़ ्य ४७%: ७ अंक भा अललापनक, जम 
पागसरभाओ, २-२७ १] 
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किन्तु पित्त किसी भी अवस्था में हो, उसमें क्रिया होती हीं रहती है। 
' क्र्याओं के द्वारा जो परिवर्तत चित्त मेँ होता रहता है उसे ही वरिणार्म 
कहते है। अर्थात्‌ एक स्थिर वस्तु में, अर्थात्‌ धर्मी' में, किया 
2 326 का कक द्वारा एक धर्म का तिरोभाव होकर दूसरे धर्म का 
आविर्भाव होना ही परिणामों कहा जीता है “्युत्थान' 
अवस्था से निरोध अवस्था को प्राप्त होना भी 'चिरत्ता का परिणाम हैं। 
सत्कारयेवाद को. मानने वाले योगशास्त्र में व्यूत्थान' और (निरोध', ये 
चोनो अवस्थाएँ धर्मों का केवल. आविर्भाव और तिरोभाव है। अर्थात्‌ 
व्युत्थान' से (सरोब/ को प्राप्त होने में व्युत्थानं की पतिरोभाव” और 
(निरोध' का आविर्भाव एव पनिरोध' से व्युत्यानां को श्र होने मे 'निरोध 
का तिरोभाव! तथा व्युत्वान का आविर्भाव होता रहता है। ये सभी 
परिणाम है । 
किन्तु निरोध काल में भी ब्युत्यान का पतरोभाव' तो चित्त मैं ही रहता है 
अर साथ-साथ निरोध' का आविर्भाव' भी उसी चित्त मे रहता है । आविर्भावे 
और 'तिरोभाव', ये दोनो ही चित्त के ही धर्म है। ये दोनों धर्म 
निरोध-परिणाम एक ही निरोध, काल में चित्त में रहते है अभिप्राय यह है कि 
निरोधकाल मे व्युत्थान' का तिरोभाव होने से, उसमें साधारण रूप में कोई क्रिया तो 
देख नहीं पडती एव पमरोध' का आविर्भाव होने पर भी उसमे कोई परिवर्तेव देख नही 
(पडता, परन्तु यह स्पष्टहै कि तिरोभाव-छूप तथा आविर्भाव-रूप सस्कार तो उस 
चचित्त में साथ ही साथ वर्तमान है। हमें यह देख पडता है कि साधक ऋमञः अधिक 
समय तक चित्तवृत्ति का निरोध करता है, अर्थात्‌ “व्युत्यान-सस्कार दुबे होता जाता 
है और निरोध-सस्कार उत्तेजित हो जाता है। इस प्रकार ऋक्मिक और निरन्तर 
अभ्यास के द्वारा एक दिन सावक के चित्त से व्युत्यान ” सदा के लिए 
पविलीन हो जायगा ओऔर धसिरोघ-सस्कार पूर्ण बलवान्‌ होकर दूढ हो जायगा 
और. चित्त शान्त शभवाह में मग्न हो जायगा ।* इन दोनो सस्कारो का परिणाम 
ईसरोघावस्था मे प्राप्त प॑ंचत्त' मे ही होता है। अतझव यह (सिरोघ-परिणार्मा कहा 
१ जाता है। 


१ दोगभाष्य, रे-रै रे 
२ छोगसूत्र, रे-१० । 
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चित्त के अनेक धर्मो में, सर्वार्यता'' अर्थात्‌ विक्षिप्तता'और एकाग्रता, ये ह 
दो घर्म हे। समाधिकाल में 'सर्वार्थता' का क्षय और एकाग्रता का उदय होता हूँ, 
अर्थात्‌ सर्वर्थता' का सस्कार एव उससे उत्पन्न प्रत्ययों का क्षय 
समाधि-परिणाम (था 'एकाग्रता' का सस्कार एवं उससे उत्पन्न 'एकप्रत्ययता' का 
उदय, दोनों ही साथ-साथ चित्त में होते हे । इन दोनो अवस्थाओ में चित्त” घर्मी के 
रूप में विद्यमान होकर समाहित रहता है। यही समाधि-परिणाम है।'* 
“निरोध-परिणाम' में व्युत्थान और निरोध के सस्कारों के ही क्षय और उदय 
होते हे, किन्तु 'समाधि-परिणार् मे सस्कार तथा प्रत्यय दोनों के ही क्षय और उदुद्ट 
होते है। द 
पू्वंकाल में विद्यमान विक्षिप्त प्रत्ययो का, समाधि में स्थित चित्त में, 'लय' 
होता है और तत्सदृश अन्य प्रत्ययो का 'उदय' होता है, अर्थात्‌ समाधिकाल में शान्त 
प्रत्यय और उदित प्रत्यय, दोनो तुल्य रूप मे चित्त में प्रवाहित 
होते रहते हे। इन दोनों का तुल्य रूप मे प्रवाहित होना ही 
चित्त का एकाग्रता-परिणाम' कहा जाता है। एकाग्रता-परिणाम मे सदश-प्रवाहिता 
अत्यन्त आवश्यक है। यही इस परिणाम की विश्येषता है।* ह 
एकाप्रता-परिणाम समाधिमात्र में होता है। ससाधि-परिणाम संप्रश्ञात 
समाधि' में होता है। निरोध-परिणाम असप्रज्ञात समाधि' में होता है। 
एकाप्रता-परिणाम प्रत्यय“-रूप चित्त के धर्म का 
ओर 'संस्कार-रूप चित्त के धर्म का तथा निरोध-परिणाम 
के धर्म का होता है। 


इनके अतिरिक्त भूतों मे तथा इन्द्रियों में भी परिणाम होते है, जिन्हे घ॒र्म- 


पी परिणाम, लक्षण-परिणाम है। ये 
तो में परिणाम हे » लक्षण-परिणाम तथा अवस्था-परिणाम कहते है। ये 
भकार के परिणाम उपर्युक्त परिणामो में भी होते है। जैसे-- 


एकाग्रता-परिणाम 


» समाधि-परिणाम प्रत्यय' . 
रिणाम केवछ 'संस्कार-रूप चित्त 





4 डे गा 
चित्त सेव शब्द, स्पर्श, रूप, रस, गर्ष, आदि अनेक वस्तुओं की चिन्ता में 
लगा रहता है। इसे ही चित्त की 'सर्वार्यता' या ” कहते है 


न सभो विषयो से हटकर एक हो विषय मे 5 0 
गन में चित्त के लगने को एकाग्रता कहते हे। 


* योगसूत्रभाष्य, ३-१२। 
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धर्म-परिणाम---चित्तरूप 'धर्मी' मे व्युत्यान-धर्म का तिरोभाव और निरोध-धर्म 


का प्रादुर्भाव ही धर्म-परिणाम है। 


लक्षण-परिणाम--लक्षर्णा का अर्थ है 'का्ू। धर्मों का तीनों कालों के रूप मे 
होना लक्षण-परिणाम है। ऊपर कहा गया है कि समाधि-परिणाम में व्युत्थान' का 
'तिरोभाव' तथा निरोध' का आविर्भाव' होता है। निरोध में तीनो कालो का बोध 
के हे होता है। प्रत्येक वस्तु के 'अनागत', वर्तमान तथा अतीत, ये 
तीन स्वरूप हे। “निरोध! 'अनागत' रूप को छोड कर वर्तमान 
रूप को धारण करता है, जिस समय उसकी अभिव्यब्ति होती है, फिर वही 'अतीत 
रूप को भी प्राप्त होता है। इन तीनो कालों मे सहमाहित चित्त धर्मी' के रूप मे 
विद्यमान रहता है। किसी भी एक काल में अन्य दोनों कालो से रहित वह नही 
रहता। अर्थात्‌ वतंमात' काल में भी 'अनागत” तथा अतीत” काल से पृथक्‌ वह नही 
होता। इसी प्रकार व्युत्थान में भी वर्तमान, अतीत तथा अनागत, सभी रहते है। 
अनागत, वर्तमान तथा अतीत, इन कालो से कभी भी कोई भी वस्तु पृथक नहीं 
होती। इस प्रकार लक्षण-परिणाम सभी भूतों तथा इन्द्रियो में होता है। 


निरोध-परिणाम में कहा गया है कि निरोध के समय में व्युत्थान-संस्कार' दुर्बंल 
होते हैं तथा निरोघ-सस्कार' बलवान होते हैं। यही दुबेंड और सबल होना अवस्था- 
परिणाम कहा जाता है। इसी बात को एक उदाहरण के द्वारा 
अवस्था-परिणास देना होगा 
समझा देना अनुपयुक्‍त न होगा-- 


भूत या पृथिवी आदि धर्मी' हे। इनसे गाय आदि या घठ आदि जो होते है, 


वे धर्म! है, अतएव 'पृथिवी' आदि के घर्दां आदि धर्मपरिणास हे। इत घर्मो में जो 
अतीत, अनागत तथा वतंमान रूप होते है, वे लक्षण-परिणाम है। वर्तमान रूप को 
घारण किये हुए गाय आदि के जो बाल्य, कौमार, यौवन तथा वार्धक्य रूप है, वे 
अवस्था-परिणाम है। इसी प्रकार 'घट' मे भी नया', पुराना', आदि का होना 
अवस्था-परिणाम कहा जाता है। 

इसी प्रकार इन्द्रियों में भी ये परिणाम होते हे। 'चक्षु| को लेकर विचार 
करने से 'नोल' आदि रूपो का जो आलोचन' है, वह धर्म-परिणास है; धर्म में जो 


2 वर्तमान, अतीत और अनाग्रत रूप होते है, वे ही लक्षण-परिणास 


इस्ियों में है तथा उसी में जो स्फुदत्व, अस्फुटत्व रूप होता है, उसे ही 
अवस्था-परिणास कहते हे। 


>डफजअकनललभनरनक फकाओ 2० 


बननल रन मम 
नकल 
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में सभी परिणाम 'र्मी' में धर्म, लक्षण तथा अवस्था को लेकर ही होते हू । 
भिन्न-भिन्न धर्मों को धारण करते हुए भी 'र्मी' सभी अवस्थाओं में, अर्थात्‌ अनागठ& 
वर्तमान तथा अतीत अवस्थाओ में, स्थिर-हूप अपने स्वरूप को कभी भी नहीं छोड़ता । 
जैसे--मिट्टी' में घट' 'अनागत' अवस्था में हैं, बाद को घट' होकर वर्तमान 
अवस्था को वह प्राप्त हो जाता है। पश्चात्‌ वही 'घट' नष्ट होकर 'अतीत' अवस्था को 
प्राप्त होता है। ये तीन स्वरूप देखने में आते हे। इन तीनो में 'धर्मी', अर्थात्‌ मिट्टी , 
विद्यमान रहता ही है। अतएव वस्तुत. परिणा् एक ही है, किन्तु भाव के भेद से 
यह पृथक्‌-पृथक्‌ मालूम होता है--- 
एसे घर्मलक्षणाध्वस्थापरिणामा घर्मिस्वएप्ससतिक्रान्ता इत्येक 
एवं परिणामः सर्वानमून्‌ विशेषानभिष्वदे !' 


केवल्य 


ऊपर कहे गये तप, स्वाघध्याय तथा ईव्वरप्रणिधान के द्वारा पाँच प्रकार के 
क्लेशों का नाश होता है और चित्त की वृत्ति के निरोध के लिए समाधि की भावना 
होने लगती है। साथ ही साथ यम, नियम, आदि “अष्टाग योग' का अभ्यास करना 
बहुत आवश्यक है। इनके अभ्यास से चित्त स्थिर हो जाता है। इसके पश्चात वराग्य के 
उदय होने से संप्रज्ञात' समाधि, तत्पश्चात्‌ 'असंप्रज्ञात' समाधि में चित्त दृढ़ हो जाता है। 


योगसाधन में विध्च--वैराभ्य होने से किसी प्रकार की तृष्णा नही रहती। योग 
के अभ्यास से योग के विष्व-स्वरूप अनेक सिद्धियाँ प्राप्त होती है। इनसे भी योगी ९ 
को विरक्त होना चाहिए। ये सिद्धियाँ साघक को आगे बढने मे विध्न देती हे। 


“विवेक-ज्ञा्न' भी तो सत्त्वगुण का धर्म है। वह भी 'बन्धचन' का कारण है। उसे 
भी छोड़ना चाहिए। इसके पश्चात्‌ क्लेश के कारण, दःध-बीज के समान शक्तिहीन 
होकर, मन के साथ-साथ नष्ट हो जाते है। इन सबका रूय हो जाने पर पुरुष को 
आधिदेविक, आधिभौतिक तथा आध्यात्मिक दु खो से मुक्ति मिलती है। इसके बाद 
पुरुष को गुणों से आत्यन्तिक वियोग हो जाता है। इसे ही 'कैवल्य' कहते है । इस अवस्था 
में पुरुष' या 'चितिशक्ति', 


स्वच्छ ज्योतिमंय अपने स्वरूप में, केवली होकर प्रतिष्ठित 
हो जाती है। यही योग की मुक्ति है। कप 


* योगभाष्य, ३-१३। 


योग-र्शव है३७ 


यही बात पतञ्जलि ने कही है-- 
3. 'सस्वपुदषयो: शुद्धिसास्थे फैयल्यमिति' 
भर्थात्‌ विवेकज ज्ञान प्राप्त होने पर, या न प्राप्त होने पर भी, वुद्धिसत््व' तथा पुरुष 
की जो शुद्धि एवं सादृथ्य है, वही किवल्थ! है।' 


कर्मंविचार 


सभी दर्शनों में कर्म' का विचार किया गया है। वस्तुतः कर्म” हमारे जीवन का 
सथा दर्शन का एक बहुत महत्त्वपूर्ण अंग है। संसार की प्रत्येक वस्तु में 'रजोगुण' 
रहता ही है। रजोगूण का स्वभाव है--करियाशील होना। 
कम का महत्व पजव प्रत्येक वस्तु में किसी-व-किसी रूप में क्रिया' रहती 
ही है। इसी लिए भगवान्‌ ने गीता में कहा भी है -- 
जे हि कद्चित्‌ क्षणसपरि जातु तिष्ठत्यकर्मकृत । 
कार्यते ह्यवडः कर्म सर्व: प्रकृतिजेंगुंणे: ॥* 
अतएवं सभी प्राणियों को कर्म करना ही पड़ता है। योगशास्त्र में तो इसका 
बहुत ऊँचा स्थान है। परम लक्ष्य तक पहुँचने के छिए कर्म” एक प्रधान सावन है। 
कर्म करने के अनन्तर उससे चित्त में 'संस्कार' अर्थात्‌ 'कर्माशय' उत्पन्न होता है और 
वही वासना को उत्पन्न करता है और फिर उसी बासना' के अनुकूल जीव की उत्पत्ति - 
>लेथा संसार में उसके कर्म होते हैं। यह 'कर्मंचऋ अबाधित गति से अनव रत संसार में 
* चलता ही रहता है। कर्म की गति अनादि है। 'अविद्या'अनादि है और इसी अविद्या 
के कारण कर्म” की उत्पत्ति होती है। 
कर्म चार प्रकार का होता है--#८्ण', शुक्ल-कृष्ण', शुक्ल! तथा 'अशुक्ल- 
अक्ृष्ण'। दुज॑नो के कर्म कृष्ण! होते है। बाह्य साधनों से उत्पन्न शुबल-कृष्ण' कर्म 
« . .. साघारण लोगों के होते है। जीवन-यापन करने के लिए 
कर्स के भेद उन्हे साधारण रूप से पुण्य और पाप दोनो ही करने पडते हे। 
अतएव 'शुक्ल-छृष्ण” कर्म के द्वारा दूसरो को पीड़ा देने से तथा उनके प्रति अनुग्रह 


* योगसूत्र, ३-५५॥ 
+ इन्‍५प्‌। 
भा० द० २२ 
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दिखाने से उनका कर्माशय सब्जचित होता है। तपस्या, स्वाध्याय तथा ध्यान में 
निरत लोगो के कर्म”! केवल मन के अघीन होते हैं, इसलिए उन्हें वाद्य साचनो हो 
भपेक्षा नही होती। अतएवं उस प्रकार के कर्मों के द्वारा निश्चित स्थ से नतो 
दूसरों को पीडा ही दी जा सकती है और न अनुग्रह ही दिखाया जा सफ्ता है। इन 
कर्मो को शुक्र कर्म कहते है । 
योगी लोग उन्हीं कर्मों को करते हे जिनके द्वारा उनकी चित्तवृत्तियाँ निरुद्ध 
हो सके। अतएव उनके चित्त में विद्यमान पुण्य और पापों के सस्कार भी निवृत्त हो 
जाते है। वे लोग पाप उत्पन्न करने वाले कर्म तो करते ही नहीं, किन्तु तप, ध्यान, 
आदि के द्वारा पुण्य-जनक जो कर्म करते है, उनके फल को आप्त करने की दर्श्डा 
भी उन्हें नही होती । इसलिए उनके कर्म 'अशुक्ल-अक्ृष्ण कहे जाते है ।' कर्म के फटो 
की इच्छा न होने से अशुक्ल' तथा निषिद्ध कर्मों को न करने के कारण 'अक्ृष्ण' योगियों 
के कर्म होते है । 
साधारण छोगो के कर्म' प्रथम तीन प्रकार के ही होते हैं। इन तीनों कर्मों से 
उसी प्रकार की वासनाएँ भी उत्पन्न होती हे, जिस प्रकार के चे कर्म होने हे । (दिश्य 
कर्म करने से उसी के अनुरूप (दिव्य वासना उत्पन्न होती है । मानुपिक कर्मो से उत्पन्न 
वासनाओ के फलो के भोग के समय में दिव्य कर्म के फलो का कभी भी भोग नही होता 
है। इसी प्रकार नारकीय तथा तैयंक्‌ वासनाओ के लिए भी उपर्युक्त ही नियम है ।* 
वासनाओ की छीला भी बहुत नियन्त्रित तथा विचित्र होती है। कभी भी 
कोई फल-भोग बिना उसकी वासना के नही होता । देश और काल इस नियम में बाबर 
हर लक नही देते। कोई भी कर्मफल आकस्मिक नहीं होता। मरने के 


नियमित प्रव्ति न ही किसी का जे पूरवेवासनाओ की सहायता के बिना 

* नही होता! जिस योनि में जिसका जन्म होने को होता है, उस 
योनि के कर्म-फलो का भोग करने के योग्य पूर्व॑-पूर्व-जन्मान्तरो में किये हुए तदनुरूप 
कर्मो से उत्पन्न वासनाएँ अभिव्यकत्त हो जाती है। जैसे--एक जीव पहले मनष्य था। 
वह मरने के पदचात्‌ पशुयोनि मे उत्पन्न होने को जा र. 


मन न कक अमर लत रहा है। इस अवसर पर उस 
तहत ने अनेक पृवे-जन्मों में पशुयोगि के उचित कर्म किये थे और तदनकलऊ उसकी 





* योगसूत्रभाष्य, ४-७। के 
* घोगसुत्रभाष्य, ४-८। 
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पाशविक बासनाएँ भी चित्त में विद्यमान थी। अब अनेक जन्म व्यतीत होने पर भी, 
जैशविक जन्म छेने के इस अवसर पर, वे ही वासनाएँ उद्बुद्ध होकर उसके इस 
,पशुयोनि में जन्म लेने का कारण होंगी ।' ये वासनाएँ अनादि काल से चली आती हे। 
ये वासनाएं हेतु, फल, आश्रय तथा आलूम्बन के द्वारा स्थिर रहती हैँ और इनके 

न रहने पर, अर्थात्‌ नाश होने से, नही रहती । जैसे--- 


हैतु--धर्म से युख, अवर्म से दु.ख, सुख से राग और दु ख से द्वेब; इन दोनो से 
प्रयत्व', जिसके कारण मन मे, वचन में तथा शरीर में चेष्टाएँ होती है, जिनके द्वारा 
', जीव किसी को अनुगृहीत करता है या पीड़ा देता है। इससे 
वासता के सभर अधघर्म, सुख और दुख तथा राग और द्वेष उत्पन्न होते 
गम हैं। इसी क्रम से इन छ घर्म आदि शलाकाओ' के सहारे यह 
संसारचक्रा चलता है। यही ससारचक्र' वासनाओ का हितु' है। प्रतिक्षण क्रियाशीहू 
इस ससार-चक्र की नेत्री है--अविद्या' । यही है सभी क्लेशो का मूल, इसलिए यही 
है वासनाओ का वास्तविक हेतु । 
फल--जिसको आश्रय या लक्ष्य मान कर उपर्युक्त धर्म आदि की विद्यमानता 
हो, वही 'फर्ल है। सत्कार्यवाद के अनुसार कार्यरूप फल कारणरूय वासना मे रहता 
ही है। 
आश्रय---साधिकार मत वासनाओ का आश्रर्या है। अधिकार से च्युत निराश्रय 
हे होकर रहने वाले मन में वासना नही रह सकती है । 
हे आल्म्बन--अभिमुख में प्राप्त वस्तु जिस वासना को उत्पन्न करे, वही उप्त वासना 
का आलम्बन' होता है। 
इस प्रकार हेतु” आदि ही वासना” को उत्पन्न करते है और इनके न होने से 
वासना' उत्पन्न नही होती ।* 
संस्कार--ऊपर कहा गया है कि कर्म' करने के पश्चात्‌ उससे कर्मे-संस्कार' 
या कर्माशय बनता है। ये सस्कार' पुण्यात्मक तथा अपुण्यात्मक होते हैं और काम, 
लोभ, मोह तथा क्रोध से उत्पन्न होते हे। ये पुन. दृष्टजन्मवेदनीय' तथा अदुष्टजन्म- 


* योगसुत्रभाष्य, ४-९ । 
* योगसुत्रभाष्य, ४-११। 
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वेदनीय' है। इनमे तीज वैराग्य से की गयी तपस्या, मल्त्रजप तथा समाधि के द्वासा 
अथवा ईव्वर, देवता, मह॒षि एवं महानुभावो की आराधना से उत्पन्न 
धुष्यात्मक' होते है। ये सद्य अपना फल देते हे । इसी प्रकार तीन्न अविद्या आदि क्लेशों 
से भयभीत, व्याधिग्रस्त, दीन, शरणागत तथा महानुभावों के प्रति अथवा तपस्वियों 
के प्रति वारवार अपकार करने से पापात्मक' कर्माशि्य उत्पन्न होता है। ये भी 
संचः अपना फल देते है। 


नारकीयों का दृष्टजन्मवेदनीय” कर्माशय नहीं होता और जीवन्स॒कतों का 
“अदृष्टजन्मवेदनीय' कर्माशय नही होता है 


ईह्वर 


योगशास्त्र से ईश्वर का महत्त्वपूर्ण स्थान है। चित्त की वृत्तियों का निरोध 
करना ही तो योग है। ईश्वर या उसके वाचक प्रणव के जप से तथा उसके अर्थ की 
भावना करने से चित्त एकाग्रता को प्राप्त करता है ), जिसके द्वारा क्रमशः चित्त- 
वृत्तियों का निरोध होता है। इसलिए 'ईश्वर' के सम्बन्ध में यहाँ विचार करना 
आवश्यक है। 


पतञ्जलि ने योगसूत्र मे ईश्वर का-- 
'ब्लेशकर्सविपाकाशपेरपरामृष्ट: पुरुषविशेष ईइवर:' 


लक्षण किया है, भर्थात्‌ अविद्या, अस्मिता, राग, द्वेष तथा अभिनिवेश, इन पाँचेरं- 

क्लेशो से; पुण्य एव पाप कर्मो से, कर्मो से उत्पन्न जाति, आय तथा भोग-रूप फलो 
से; उनसे उत्पन्न वासनाओ से ( ञ रहते है) असं 

ईइबर का लक्षण __ विशेष 0 से (जो चित्त मे रहते है) असंस्पृष्ट, 
एक विशेष प्रकार के पुरुष को ईश्वर कहते है। उपर्यक्त 


वासनाओ के कारण ही 'जीव' को भोग करना पडता है, परन्तु ईश्वर! इन भोगो से 


अरायुक्‍त है। 


'ईव्वर' के स्वरूप को अन्य जीवों के स्वरूप के 


साथ तलना दिखाकर 
स्पप्ट करना आवश्यक है। प्रश्न होता है कि इश्वरा हर हे 


कया किवली पुरुष के 
-. 'क्षेबनाण रा के 
* योगभाष्य, १-२८। 
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समान है? समाधान में कहा जाता है--नहीं। प्राकृतिक”, वैकारिक” तथा 
3. केवली दाक्षिणिक”, इन तीन वन्धनों से मुक्त होकर ही जीव” 'केवली 
ली से पुरुष! होते है व भा 
सिन्ष देवर होते है, किन्तु ईइवर' में न कभी बन्धन था और न्‌ कभी 
होगा। इसलिए ईइ्वर' केवली पुरुष' से भिन्न है।' 
मुक्त पुरुषों' से भी सिन्न ईदइवर है, क्योकि मुक्त पुरुष” पहुले बन्धन मे 
रहकर पर्चात्‌ मुक्त होते हे। जैसे--कपिल आदि ऋषि पहले 
मुबत पुरुष से. उस्घन मे थे, पश्चात्‌ मुक्त हुए। ईह्वर' पूर्व मे कभी भी बन्धन 
सिन्न इबवर के नही था।' इसलिए मुक्त पुरुषों से भी भिन्न ईइवर' है। 
'प्रकृति' को ही आत्मा समझने वाला पुरुष, शरीर का नाश होने पर, अर्थात्‌ 
मरने पर, प्रकृतिलीन” हो जाता है अथवा प्रकृतिलीनम पुरुष मुक्तवत्‌ होकर भी 
पुन. हिरण्यगर्भ के स्वरूप को घारण करता है। इस प्रकार 
प्रकृतिलीन पुर 'प्रकृतिलीन पुस्ष” को उत्तर-काल में बन्धन होने की सम्भावना 
से मिन्त ईवबर रहती है। 'ईदवर” को उत्तर काल में भी बन्धन नही होता। 
इसलिए ईइवर' प्रकृतिलीन पुरुष से भिन्न है। 
ईइवर' में ज्ञानशवित, इच्छाशक्ति, क्रियाशक्ति, आदि गुण है। इसी लिए यह 
“ईश्वर” कहा जाता है। प्रकृषष्ट सत्त्व-रूप उपादान के कारण ही ईइ्वर' में दाइवतिक 
उत्कषे' है, अर्थात्‌ ईदवर' में अनादि विवेक-र्याति है, सर्वज्ञता 
इंश्वरा सदा सुदत हर सदा 
3 तथा सर्वभावाधिष्ठातृत्व * है। यह क्षया उत्तम, अर्थात्‌ 
आह सेट हर निरतिशय है। ईश्वर” से अधिक अतिशय ग्रुण-सम्पन्न दूसरा 
कोई नही है। ईब्चर' वही है, जिसमें उपर्युक्त गुणो की पराकाष्ठा हों। इच 


' जड़ प्रकृति को ही आत्मा' समझ कर उसमें लोन हो जाना प्राकृतिक 
बन्‍्वन है। 

* महत्त्व” आदि विकार को ही आत्मा समक्ष कर उससें तन्सय हो जाना 
“वैकारिक बन्पन हैं। विदेहो! को वेकारिक बन्धन होता है। 

3 आत्म के स्वछूप को व जान,कर यज्ञ आदि करने सें हो सदा विरत रहना 
'दाल्षिणिक बच्चन है। दिव्य और अदिव्य विषयों का भोग करने वाले को 
शिक्षिणिक बनवा होता है। 

* योगभाष्य, १-२४ ) 

+ गोगभाष्य, १-२४ । 
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बातो का ज्ञान हमे शास्त्र से प्राप्त होता है।, ये सव अनादि काल से 'झश्यरा में हूं। 
अतएव ईशवर' सदेव ईश्वर है, अर्थात्‌ ऐंदवर्य-सम्पन्न' है तथा सर्देव मुक्त हैक 
यह सर्वज्ञ' है। 


यह जानना चाहिए कि ऐसी स्थिति मे भी यह एक पुरुष विशेर्या ही है।' 
इस कथन से यह स्पष्ट होता है कि पतञ्जलि ने साख्यशास्त्र के पचीस तत्त्वो के 
अतिरिक्त ईइवर-रूप में एक भिन्न तत्त्व नहीं माना। अनेक प्रकार के चैलक्षण्यो से 
युक्त होने पर भी, यह एक प्रकार का पुरुष विशेष' ही है। 


इसे अपने उपकार के लिए कुछ करना नही है, फिर भी प्राणियों के प्रढिं: 
अनुग्रह करना इसका उद्देश्य है।' ज्ञान तथा धर्म के उपदेशो के द्वारा कल्प, प्रलुय 
तथा महाप्रछुय में, ससार के लोगो का उद्धार हम करेगे', इस 

ईइवर के गुण 


प्रकार जीवो के प्रति अनुग्रह देखाने की प्रतिज्ञा ईश्वर' ने की है ।* 
यह पूर्व के कपिल आदि गुरुओ का भी गुरु है।' 


प्रणब! 'ईश्वर' का वाचक शब्द है इसका जप एवं इसके अर्थ की 


भावना करने से चित्त की एकाग्रता " यही पुराणों में 
मल है एकाग्रता होती है ।" यही पुराणों में 
कहा गया है--- 
स्वाध्यायाद्‌ योगमासीत योगात्‌ स्वाध्यायमासनेत । 
स्वाध्याययोगसम्पत््या * परमात्मा. प्रकाशते ॥६ 


अर्थात्‌ भ्रणव' के जप के द्वारा योग' का अभ्यास करे। समाधि की प्राप्ति 


गन तहत 
पर पुन. श्रणव का जप करना चाहिए। (इस प्रकार) स्वाध्याय, अर्थात्‌ जप एव 


* घोगभाष्य, १-२४। 
* योगभाष्य, १-२४ । 
* योगभाष्य, १०२५१ 
....योगभाष्य, १-२५। 
* योगसूत्र, १-२६॥ 
* घोगसुत्र, १-२७। 
* घोगसुत्रभाष्य, १०२८१ गे 
“विव्णुपुराण4.. 
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योग-सम्पत्ति, अर्थात्‌ असंप्रज्ञात्‌ समाधि, इन दोनों से परमात्मा का साक्षात्कार 
झौता है। 


चित्तविक्षेपों का नाश---ईइवर' के प्रणिवान से प्रत्यकू, चेतन', अर्थात्‌ अपने 
स्वरूप का साक्षात्कार होता है और योग के विघ्नो का, अर्थात्‌ व्याधि, चित्त की अक- 
मेण्यता (स्त्यथान), संशय, समाधि के साधनों की भावनाओं 
का अभाव (प्रमाद), शरीर और चित्त का आलस्य, तृष्णा, 
विपयंयज्ञान, मधुमती” आदि समाधि की भूमियो की अप्राप्ति, 
कध्प-भूमि में स्थिर होकर न रहना, इन नौ चित्त के विक्षेपो का नाश होता है।' 


मुक्ति का साधन--समाहित-चित्त होकर 'ईह्वर' के चिन्तन से सात्त्विकी बुद्धि 
निर्मल हो जाती है। योगी के मन में इच्छा के अनभिधात-रूप ऐश्वर्य का ऋमिक 
सज्चार होता है। इसमें भी बहुत विध्न होते है। उन विध्नों का नाश ईरवर' के 
ध्यान से होता है। इसलिए चित्त को समाधिस्थ बना कर मुक्ति को प्राप्त करने के 
लिए ईश्वर का चिन्तन एक बहुत ही उपयुक्त साधन है। 


आलोचन 


ऊपर कहा गया है कि ईदववरा को एक भिन्न तत्त्व के रूप में मानने की अभि- 

छापा पतञ्जलि को नही है। इसीलिए उन्होने स्पष्ट कहा है--पुरुषविशेषः ईइवर: । 

>#शितएवं योगशास्त्र में भी, साख्यशास्त्र के समान, पचीस ही तत्त्व हे। इस प्रकार 
योग मे तीन प्रकार के पुरुष हे--- बर्दध, मुक्त' तथा ईदवर। 

ह यहाँ यह ध्यान रखना आवश्यक है कि साख्य में भी तीन प्रकार के पुरुष" 

है--बद्ध', मुक्त' तथा ज्ञ|। परन्तु 'ज्ञ और ईइ्वर' में एक प्रकार से कुछ भेद 

॥॒ है। जिस प्रकार सांख्य्ास्त्र निलिप्त पुरुष (ज्ञ) तथा अव्यक्त 

कक (प्रकृति) का प्रतिपादन करने पर भी एक प्रकार से संद्धान्तिक 

क रूप को ही धारण करता है, परन्तु योगश्ञास्त्र' सक्षम समाहित- 

चित्त का प्रतिपादन करता हुआ योगज ऐश्वर्यों का प्रदर्शन करता है और अपनी व्याव- 

_हारिकता का परिचय देता है, उसी प्रकार सांख्यश्ास्त्र का न (पुरुष) निर्गुण, चिन्मय, 





४ योगभाष्य, ५०३ ० 
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3कर-पलाशवत्‌ निल्प्त, अकर्ता तथा उदासीन होकर सैद्धान्तिफ् रूप में विद्यमाल 
रहता है, परन्तु योगशास्त्र का 'हंद्दरः (पुरुष) सर्वेश्वर्य-सम्पन्न, सर्वज्ञ, ससार कर 
उद्धार करने वाला, सभी का पथ-प्रदर्शक तथा परम गुरु होकर साधको को अद्वितीय 
तत्त्व का साक्षात्कार कराने मे परम साधक है। एक प्रकार से योगशास्त्र में ईश्वर 
(पुरुष) सर्वज्ञ, स्वकर्ता तथा ओदासीन्य-रहित है। यह व्यावहारिक जगत को संभालने 


वाला है। अपने-अपने शास्त्र के अनुकूल टल दो रूपो में पुरुष! इन दोनों शास्त्रों में देख 
पड़ता है। 


हादश परिच्छेद 
अद्वेत-दशन 
(शाह्वर वेदान्त) 


छत 


जीव को दुख का प्रतिकूल-झहप में अनुभव होता है, अत. उससे जीव 
घृणा कता है, उससे छुटकारा पाने के लिए उपाय ढूँढता है। अविद्या ने अनादि 
काल से आत्मा' के स्वरूप को मेघ की तरह आच्छादित कर 
रखा है। इसी कारण जिज्ञासु को आत्मा' के स्वरूप का ज्ञान 
नही होता। वस्तुत. जआत्मा' और, परमात्मा' एक है। अविद्या से आच्छन्न होने 
के कारण उसी आत्मा' ने जीव” नामघारी होकर अपने को आत्मा से भिन्न समझ 
रखा है। इस प्रकार वह अपने को खो चुकी है। 


उपकम 


नाना प्रकार के क्लेशों से पीड़ित होकर उनसे छुटकारा पाने के साधन को 
ढूँढ़ता हुआ साधक आचाये के समीप जाता है। उनसे अपने दु ख से छुटकारा पाने 
का उपाय पूछता है। उसके दु ख से दुखी होकर, उस पर अनुकम्पा दिखाते हुए 
आचार्य उपदेश देते हे--“आत्मा वा अरे द्रव्टव्यः---अरे ! आत्मा को देखो, उसी से 
दुख की निवृत्ति होगी। आत्मा को देखने से वस्तुत. जीव” अपने को ही देखेगा। 
अनादि काल से खोये हुए अपने स्वरूप को देखकर उसे कितना आनन्द होगा! 
इतने समीप में, अपने शरीर के ही अन्दर, विद्यमान अपने को अब तक वह नही 
देखता था। अपने आप को ढूँढने के लिए उसे कही जाना नहीं था। फिर भी वह 
भूले-भटठके की तरह अपने को खोकर दु.खी था, पागल था। आज उस खोये हुए 
१ अपने को, अपने ही शरीर में पाकर उसे कितना आइचर्य होगा, कितना आनन्द 
होगा, किन्तु बया यथार्थ में वह उस आनन्द का अनुभव कर सकेगा ? यह ध्यान 
रखने की बात है कि वह अपने को साक्षात्‌” देखेगा। दर्पण में अपने मुख के प्रतिविम्ब 
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के समान कल्पित रूप में अपने को नही देखेगा। द्रष्टा' और दृष्य' के मध्य में किसी 
के रहने से दृश्य का साक्षात्‌ दश्शन द्रष्टा को नही हो सकता | इसलिए दो ही हें--+* 
एक द्रष्टा' और दूसरा दृश्य'। परन्तु द्रष्टा' अपने को तभी साक्षात्‌ देसेगा और 
पहचानेगा, जब देखने की वस्तु भी 'द्रष्टा' ही हो, उससे भिन्न न हो, दृश्य न हो। 
'दृश्य' तो 'द्रष्टा' से भिन्न है, वह द्रष्टा' का अपना स्व-रूप नही है। जब दोनो ही 
'्रष्टा' हो जायेंगे, दोनो में किसी प्रकार का भेद न होगा, तव कौन किसे देखेंगा ? 
याज्षवल्वय ने स्पष्ट कहा है-- 
“विज्ञातारम्‌ अरे फेन विजानोयात' 


4 
फिर दो नही रहेगे, और दो नही रहने से एक का भी भान नही रहेगा। एक 
और दो, ये तो सापेक्ष सख्याएँ हे। अनादि काल से खोये हुए 'अपने' को “आप' ही 
पाकर आननन्‍्द-समुद्र मे वह मग्न हो जाता है, अपने को भूल जाता है। इस स्वरूप के 
वर्णन के लिए शब्द में सामर्थ्य नही । यह स्वरूप अनिर्वेचतीय, अवाड्मनसगोचर है ४ 
इसी खोयी हुई आत्मा को देखने का उपदेश आचाये ने दिया था। आज 
उसका “दहन हुआ। दर्शान होना क्या है, अपने आपको भी 'अवाहझ््मनसगोचर' 
बना देना। कितने सुन्दर शब्दों में पण्डितराज जगन्नाथ ने इसी भावना को 
कहा है-+- ह॒ 
रे चेतः ! कथयामि ते हितमिदं वन्दावने चारयन्‌ 
बन्द कोषपि गयां नवाम्बुदनिभो अन्धु्े क्रार्यस्व्वया । 
सोन्दर्यामृतमुद्गिरद्भिरभितः संमोहा सन्दस्मिते- 
रेष त्वां तव वललभांइच विषयानाश क्षय नेष्यति॥ 
कप लेकर न 
यही उद्देश्य लेकर साघक परम पद की यात्रा में प्रवृत्त होता है। जब तक इस 


अवस्था में साघक नही पहुँचता, उसकी जिज्ञासा की निवृत्ति नही होती 
आत्यन्तिक नाश नही होता तथा कमे कीं गति से भी उसे मुक्ति ही होती, दुख का 


नही मिलती 
तो वस्तुस्थिति है। पे आओ 
' बहदारण्पक उपनिषद्‌, २-४-१४; ' यदा तु पुतः परमार्थविदेकिनो ब्रह्मविदते 
विज्ञातंव केवलोछयो बतंते, त॑ विशातारम अरे केन विजानोयादिति-..... 
शांकर भाष्य ॥ - हर  ु 2 प्् 


कली “कलकललजनरममन- न निकला अलकननपनकनीनी यान 





अदत-बर्शोत हेड 


इसी की खोज में सभी चल पड़े हे, कोई आगे और कोई पीछे मार्ग में जा रहा 
। है। सांख्य के स्तर पर पहुँच कर पुरुष और प्रकृति", ये दो नित्य तत्त्व परस्पर 
विरुद्ध, एक चेतन दूसरा जड़”, साधक के साथ रह जाते हैँ। यह द्वेतावस्था है। 
। मुक्ति में भी पुरुष को प्रकृति' के शुद्ध सत्त्वगुण से स्वथा 
है. 3 हा दाउ्त- टकारा नहीं मिल्ता। जड वस्तु का आरोप अपने ऊपर 
है स्वलप रहते पर भी, उसे 'पुरुष' नही समझता। यह भी “अविया' 
है। जब तक इसका निर्मल उच्छेद नही होता, तब तक आत्मसाक्षात्कार कैसे हो 
सकता है ? जब तक रजस्‌ का प्रभाव रहेगा, तब तक दु.ख की निवांत्त नही हो सकती | 
[ “ख़त वस्तु का नाश नही हो सकता', यह तो साख्य का सिद्धान्त है। ऐसी स्थिति में 
साब्क को सन्‍्तोष नही होता, मन की ग्लानि दूर नहीं होती, जिज्ञासा बनी रहती 
है। इसलिए साख्य-दर्शन की मुक्ताबस्था के स्वरूप को लेकर जीव अपने मार्ग का 
पुन. अनुसरण करता है। उसके साथ अब वही 'शुद्ध सत्त्व' से युक्त 'पुरुष' है। उसके 
रहस्य को जानने के लिए वह और आगे बढता है। यही श्ञांकर वेदान्त की 
तथा अद्वेत-दर्शन की भूमि है। 
विदान्त' का अर्थ है--वह शास्त्र जिसके लिए उपनिषद्‌ ही प्रमाण है'।' 
साधारण रूप से लोग वेद का अन्त', अर्थात्‌ 'उपनिषद्‌', ऐसा भी अर्थ करते है, परन्तु 
व्वदान्त' शास्त्रदृष्टि से यह शुद्ध नही है। वेदान्त में जितनी बाते कही 
गयी है, उन सबका मूल उपनिषद्‌ है। इसलिए वे ही वेदान्तशास्त्र 
का अय के सिद्धान्त माननीय है जिनके साधक उपनिषद्‌ के वाक्य है। 
” - इन्ही उपनिषदो के आधार पर शुद्ध सत्त्व' से सम्बद्ध पुरुष' के रहस्य के उद्घाटन के 
लिए बादरायण मुनि ने ब्रह्मसूत्रो' की रचना की। इन सूत्रो का मूल उपनिषदों में 
है।' जैसा पहले कहा गया है--उपनिषद्‌ में सभी दशेनो के मूल सिद्धान्त हें। दर्शनों 
की संख्या अनन्त हो सकती है। एक विद्येष दृष्टि का 'ही नाम तो दश्चेंन है। अतएव 
इस उपस्थित भूमि के उपयुक्त जो उपनिषद्‌-वाक्य है, उन्हीं वाक्यों के आधार पर 
बादरायण ने सूत्रो की रचना की है। सांख्य-भूमि मे जड प्रकृति' का अर्थात्‌ शुद्ध 
सत्त्व” का, पुरुष' पर जो आरोप है, उसका विचार कर पुरुष' के शुद्ध स्वरूप को 
अभिव्यक्त करना वेदान्त-भप्ति मे दृष्ट है। 


* सदानन्द---वेदान्तसार, पृष्ठ ७ जोवानन्दपुत्र संस्करण, कलकत्ता । 
९ उमेश सिश्र--बैक ग्राउण्ड ऑफ बादरायणसुत्र, कल्याण-कल्पतरु, गोरखपुर। 


बम अटट तट 0 »+- ४ 


३४८ भारतीय दर्शन 


साहित्य ह 
उपर्यक्त बातो से यह स्पप्ट है कि वेदान्त-दर्शन का मूल ग्रन्थ उपनिषद्‌ 
है, अतएवं कभी-कभी विदान्त' शब्द से केवल “उपनिषद्‌' का भी ग्रहण होता है। 
परन्तु उन्ही मूल वाक्यो के आधार पर बादरायण ने केवल अद्वेत के प्रतिपादन के 
लिए सूत्र बनाये, अतएव वहासूत्र तया उसके ऊपर लिखे गये ग्रन्थों के द्वारा प्रतिपादित 
गास्त्र बिदान्त' समझा जाने लगा । 


पाणिनि ने अष्टाध्यायी' मे जिस 'भिक्षुसूत्र' का उल्लेख किया है, वह यही, 
'बहासूत्र' है। सन्‍्यासियों को 'भिक्षु कहते हे और उन्ही के पढने योग्य उपनिष्दी 
के आधार पर लिखा गया पाराशर्य, भर्घात्‌ पराशरपुत्र व्यास 

अह्यसूते दारा रचित यही बरह्मसूत्र” है। इस प्रन्य में उल्लिखित 
न्याय-वशेषिक तथा सांख्य के जो सिद्धान्त है, वे गौतमसूत्र या ईश्वरकृष्ण की 
कारिकाओ से बहुत पहले के सिद्धान्त हें। सर्वास्तिवाद, विज्ञानवाद तथा शून्यवाद 
का जो उल्लेख है, वे भी वस्तुत. प्राचीन भारतीय दाशेनिक मत हे। इनका 


उपनिषदों में भी सूक्ष्म रूप में उल्लेख है। अतएवं यह 'ब्रद्युसुत्रा बहुत प्राचीव 
ग्रन्थ है । 


यह वेदान्त-दरशन उत्तर-मीमासा' के नाम से प्रसिद्ध है। जैमिनि की मीमांसा 
पूर्व-मीमासा कही जाती है। पृर्व-मीसांसा' जैमिनि ने सूत्र-हूप में बारह अध्यायों 
में वनायी। कहते हे कि जसिनि ने इन अध्यायो के वाद चार अध्यायों में सिकर्षण<-: 
काण्ड' (देवता-काण्ड) छिखा था जो उपलब्ध नहीहै। इस प्रकार '्व॑-मीमांसा' 
सोलह अध्यायो मे समाप्त है। उसी सिलसिले में चार अध्यायो मे उत्तर-मीमांसा या 
बह्मसूत्र लिखा गया। इन दोनो ग्रन्थों में बहुत-ले आचार्यों के साम आये हैं। इन 
बातों से ऐसा मालूम होता है कि इन बीस अध्यायो का रचयिता कोई एक था, चाहे वह 
जैमिनि हो या बादरि या वादरायण। पूर्व-मीमासा मे किसुकाएड' कप के उत्तर- 
मीमासा में ज्ञानकाण्ड का विचार है। जितने आचार्य उन दिनो थे रे 
और उत्तर दोनों मीमासाओ के विद्वान थे जैसिनिसूत्र कह की 
मे के विद्वान थे। इसी लिए में जिनके रे 
50 मसले लग अल मी लि सूत्र में जिनके ताम आये 
है, उनके नाम ब्रह्मसूत्र' में भी हे । 


रे 





* पाराशयेशिलालिस्यां सिक्षुनट्सुज्ञयोः--४-३-११०। 


अद्वेत-दर्शन ३४९ 

इन प्राचीन आचार्यों में बादरि, आश्मरथ्य, आत्रेय, काशक्ृत्स्त, औडुलोमि, 

कार्ष्णजिनि के मतों का उल्लेख मिलता है। इनके ग्रन्थों की उपलब्धि नही है।+ 

बे इनके पद्चात्‌ भिन्न-भिन्न दशेन के ग्रन्थों में भ्तंप्रपञ्च, 

न्‍त की ,तेबत्साक, भतृमित्र, बर्मनन्दी, टक, गुहंदेव, भारुचि, की, 

आवायपरतरा पर्ष, बोधायन, भतृहरि, सुन्दरपाण्डय, दृविड़ाचार्य, ब्रह्म- 

दत्त, आदि वेदान्त के आचार्यो के नाम मिलते हे। इन सबके मतो का उल्लेख 

मिलता है। परन्तु किसी के ग्रन्थ उपलब्ध नही हे। इन आचार्यो से आश्मरथ्य, 
ओऔड्लोमि तथा भ्तुप्रपञ्च 'भेदाभेदवादी' थे। भास्कर बह्यपरिणामवादी' थे। 


बरद्मासुत्र के ऊपर सबसे प्राचीन टीका, जो आज उपलरब्ध है, शकराचार्य का 
भाष्य है। कहा जाता है कि द्ंकराचार्य का जन्म ७८८ ईस्वी मे तथा मृत्यु ८२० 
ईस्वी में हुई थी। इनके गुरु गोविन्दपाद! तथा परम-गुरु 
शौडपाद थे। गौडपाद ने माण्डूकय उपनिषद्‌ पर एक यम्भीर 
(नवल शतक) हररिका-ग्रन्य लिखा है, जिसमे बौद्धमत का बहुत प्रभाव है, 
ऐसा कुछ विद्वानों का मत है। 


यहाँ इतना कह देना आवश्यक है कि शंकराचार्य के समय में बौद्धों का प्रभाव 
बहुत व्यापक रूप से दक्षिण में था। वे छोग वैदिक सम्प्रदाय का नाश करने में तत्पर 
थे। यह देखकर बौद्ध आदि नास्तिको के मत का खण्डन करने के उद्देश्य से तथा 
वैदिक सम्प्रदाय को पुनरुज्जीवित करने के लिए शंकराचार्य ने ब्रह्मसूत्र पर भाष्य 
लिंखा। यही कारण है कि शाकर वेदान्त के तत्त्वों को समझने के लिए हमे आचायें के 
भाष्यों से वह सहायता नही मिलती, जो कि उनके छोटे-छोटे ग्रन्थों से तथा स्तोन्नो से । 


समस्त ससार में आज भारतीय दर्शन ने शंकराचार्य के नाम से जितती प्रसिद्धि 
प्राप्त की है, उतनी न किसी आचार्य के नाम से और न किसी ग्रन्थ के नाम से। 
इनका सिद्धान्त इतना व्यापक है, तथापि खेद है कि अभी 
तक इनके प्रादुर्भाव के समय के सम्बन्ध में तथा इनके द्वारा 
रचित ग्रन्थों के सम्बन्ध में विद्वानों में एकवाक्यता नही है । 
फिर भी नीचे दिये हुए कुछ आभ्यन्तर प्रमाणों के द्वारा यह कहा जाता है कि 
« हू अष्टम शतक के अन्त भाग से उत्पन्न होकर नवम शतक के आदि में ही मर 
गये। इसी मत को बहुतो ने स्वीकार किया है। इसके लिए निम्नलिखित युक्तियाँ 
दी जाती है-- 


शंक राचारय 


शंकरालाये फा 
समय 


३५० भारतोय दहन 


(१) शकराचार्य के चार प्रधान शिप्यों में सुरेइवराचा्य सबसे अधिक मान्य 
थे। सुरेश्वराचार्य ने अपने ग्रन्थ में प्रसिद्ध वौद्ध नैयायिक 'धर्मकोति' का 
उल्लेख किया है। घरंकीति का समय ६३५ से ६५० ई० माना जाता 
है। इसलिए शकर को ६५० के परवर्ती होना चाहिए। 

(२) शकराचार्य ने स्वयं अपने भाष्या में धर्मकीति' की एक कारिका के 
'सहोपलम्भनियमादभेदः अश को उद्धृत किया है। 

(३) दिछनाग की आहलम्बनपरीक्षा' से यदन्तत्तेंयरुपं तदृबहिर्बदवभासते' 
शकर ने उद्धतां किया है। इसी प्रकार शकर ने जेनाचार्य अकलंक४! 
देव',के गुरु समन्तभद्र'ं के मत का भी उल्लेख किया है। अकलंक' 
राष्ट्रकूटराज साहसतुग के सभा-पण्डित थे। साहसतूंग का समय 
७५३ ई० है। 

इन सभी बातो को ध्यान मे रखकर शकर को आठवी सदी के अन्त भाग में 

रखा जाता है। 


विद्वानों में यह प्रसिद्ध है कि शकर पहले शाक्त थे और पद्चात्‌ वेष्णव हुए। 
अन्त मे सबसे विरकत होकर सन्‍्यासी होकर अद्वेत-वेदान्त के प्रतिपादक हुए। 
शाकक्‍्त होकर इन्होने अनेक शक्ति के स्तोत्र लिखे तथा वैष्णव 
की भावना से विष्णु के स्तोत्र लिखे। इसी प्रकार शिव के 
स्तोत्र इन्होने लिखे। अद्वेत-वेदान्त के सम्बन्ध में अनेक स्तोत्र 
तथा छोटे-बडे ग्रन्थ इन्होने लिखे। ७» 
इन ग्रन्थो के आधार पर विचार करने से यह कहा जा सकता है कि भारतीय 
सस्क्ृति में शिव, शक्ति तथा विष्णु एवं अन्य देवताओं के भी एक साथ उपासक 
व्यवहार-भूमि में लोग होते हे। पारमाथिक भूमि में तो इन सबमे अभेद-बुद्धि होने 
के कारण प्राय अद्वेत तत्त्व के ही उपासक विद्वान होते हे। शकराचार्य ने इसी बात 
को ध्यान में रखकर भिन्न-भिन्न देवताओ के स्तोत्नो की रचना की थी। इनकी रचनाएँ 
* २-२-२८। 
* सहोपलम्भनियमादभेदों नोलूतद्धियो:। 


भेदेदव अान्तविज्ञानेदू इयतेन्दाविवाहये ॥--'प्रमाणविनिश्चय” तथा 'प्रमाणडेः 
वात्तिक | 


* ब्रह्मसूत्रभाष्य, २-२-२८। 


शंकराचार्य की 
रचना 


सहईत-वर्दात श५१ 


बहुत है, इसमें सन्देह नही, किन्तु परवर्ती शंकराचार्यों ने भी जो ग्रन्थ या स्तोत्र 

“ आदि लिखे, सभी में शंकराचार्य का ही नाम दे दिया गया है। अब यह अत्यन्त 
कठिन समस्या है कि कौन-सी रचना आदि-शकर की है और कौन-सी परवर्ती 
शंकराचार्यों की। इसका निर्णय करने के लिए अभी तक कोई सिद्धान्त निश्चित 
नही हो सका, फिर भी कुछ ग्रन्थ है, जिनमे सन्देह नहीं है। जैसे--अद्यसूत्रभाष्य, 
गीताभाष्य, दशोपनिषद्भाष्य, माण्डक्यकारिकासाष्य विष्णुसहल्लननामभाष्य, विवेक- 
चुड़ामणि, उपदेशसाहस्नी, गायत्रीभाष्य, आदि । 


जैसा पहले कहा गया है--शाकर वेदान्त के तत्त्वों का ज्ञान विशेष रूप से 
' 4कराचार्य के छोटे-छोटे ग्रन्थों से तथा स्तोत्रों से हो सकता है, उनके भाष्य, 
( विशेष कर ब्रह्मसृत्रभाष्य ) परमत-खण्डन की ही दृष्टि से लिखे गये प्रतीत 
होते है । 
शंकराचार्य ने अद्वेतमत को सर्वेश्रेष्ठ माना है। ज्ञानमार्ग का चरम लक्ष्य 'अद्देता 
है। इसका,अनुसरण शकर के अनुयायियो ने भी किया है। शकर के चार मुख्य 
शिष्य थे--सुरेश्वराचार्य, पद्मपादाचार्य, त्रोटकाचार्य तथा हस्तामलरूकाचा्ये । 


सुरेश्वराचार्य का गृहस्थाश्रम में 'मण्डन मिश्र" नाम था, ऐसी, मिथिला में 

भौर अन्यत्र के विद्वानों में भी, प्रसिद्धि है। इन्होंने नैष्कर्म्यसिद्धि, बृहदारण्यकोपनिषद्‌- 

| .._ भाष्यवात्तिक, तैत्तिरीयोपनिषद्भाष्यवात्तिक, दक्षिणामूर्ति- 

इंकराचार्य के सतोज्रवात्तिक, पड्चीकरणवात्तिक, आदि ग्रन्थ लिखे हे। 

ह “शिष्यों के प्र्य॒(क्षपादाचार्य ने पञन्चपादिका, विज्ञानदीपिका (विज्ञानचन्द्रिका ) 

तथा प्रपल्चसारतन्त्र की टीका लिखी है। अन्य दो शिष्यो की रचनाओ के सम्बन्ध में 
कोई निदिचत प्रमाण नही है। न्‍ 


भास्कराचार्य वैष्णव-सम्प्रदाय के त्रिदण्डीमत के वेदान्ती थे। यह शकर 
के समकालीन थे। इन्होने ब्रह्मसूत्र पर एक छोटा-सा भाष्य लिखा है। यह ब्रह्म- 
«.. परिणामवादी हे। इनका कहना है कि ब्रह्म के शक्ति-विक्षेप 
भास्कराचाय 3 ही सृष्टि और स्थिति का व्यापार निरन्तर चल रहा है। 
यह ज्ञान! और कर्म दोनों से मोक्ष मानते है । 
2 सर्वज्ञात्ममुनि--सुरेश्वराचार्य के शिष्य सर्वज्ञात्ममुनि' ने ब्रह्मसूत्र के ऊपर 
'ंक्षेप-शारीरिक' नाम की एक पद्यात्मक व्याख्या लिखी । 


च५२ भारतीय दर्शन 


वृद्ध वाचस्पति मिश्र ने शांकर भाष्य पर भागतो' नाम की अति उत्तम व्याख्या 


लिखी है। इनका ब्रह्मतत्वसमीक्षर नाम का वेदान्तग्रन्य, जिसका उल्लेख भागती++ 


में है, अब प्राय लुप्त ही हो गया है। इस पुस्तक का पता हमें 

बाचत्पति पुनिया (विहार) में अपने एक सम्बन्धी के यहाँ लगा, किन्तु 
सिश्ष (प्रथम) द्लोज करने पर वह ग्रत्थ वहीं मिला। 

प्रकाशात्मा--प्मपाद की पञथ्चपादिका' पर प्रकाशात्मा ते विवरण नाम 


की व्याख्या लिखी। इसी को लेकर भामती-अस्यानं से भिन्न 


पददरण-प्रस्थान 
बना है। 


० लीक. शारीरक 
अद्दैतानन्द--- रामानन्द तीर्थ) के शिष्य अहतानन्द थे। इन्हान कफ ए 
भाष्य पर न्ह्मविद्याभरण नाम की एक उत्तम व्याख्या लिखी है। 


वित्युखाचार्य--तत्वदीपिका' नाम का एक स्वतन्त्र ग्रन्थ चित्सुखाचार्य ते 
लिखा है। यह “चित्सुखी' के नाम से जगद्विदित है। यह ग्रन्य भी उत्तम है। 
अमलानन्द--अनुभवानन्द' के शिप्य अमलानन्द थे। इनका दूसरा नाम 


ब्यासाश्रम था। इन्होने 'भामती' के ऊपर 'कल्पतर नाम की व्याख्या लिखी हैं। 
अमलानब्द ने ब्रह्मसूत्र के ऊपर एक वृत्ति' भी लिखी है। 


अखण्डानन्द--आनन्दगिरि' के शिष्य अखण्डानन्द थे । इन्होंने पञचपादिका- 
विवरण पर तत्त्वदीपर्ना नाम का एक सुन्दर व्याख्यान लिखा है। 


प्रकाशानन्द-- दृष्डिसृष्टिवाद' के प्रचारक प्रकाहानन्द थे। इन्होने 'बेदान्त- 
सिद्धान्तमुक्तावली' नाम के ग्रन्थ मे इसी मत का विचार किया है । 


सोलहवी शताब्दी के सन्यासियों मे मधुसूदन सरस्वती वहुत प्रसिद्ध वेदान्ती 
हुए। इन्होने अनेक ग्रन्थ लिखे, जिनमे सिद्धान्तबिन्दु, अद्देतरत्वरक्षण, वेदान्त- 

कल्पलतिका हे 'अद्देतसिद्धि' 
अंवेलरलो सेलसी , आदि प्रन्य प्रसिद्ध हे। परत्तु 'अद्देतसिद्धि तो 
इनका अमर ग्रन्थ है। इसके समान दूसरा ग्रन्य प्राय. दर्शन में 

नही है। मघुसूदन के वेदान्त मत में भक्ति! का सम्मिश्रण है। 

रे इनके ५ पक श्रीह॒र्ष, प्रत्यकू-स्वरूपाचाय्य, गीर्वाणेन्र सरस्वती, नृसिहाश्रम, 
[सह सरः अप्पय्य दीक्षित, सदानन्द | घर्मेराज[्‌ 
, अप्पय्य / सैदानन्द यति तथा सदानन्द काश्मीरक, धर्मराजछः 


ध्वरीन्द्र, योविन्दानन्द, आदि अनेक 3 ैं 
| नेक उत्तम वेदान्ती हुए हे, जिनके प्र: वेदान्त- 
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ब्रह्मसूत्र' के सम्बन्ध में एक बात कह देना आवश्यक है। उन दिनों जब 
' संस्कृत के ग्रन्थ लिखें जाते थे, तब कामा, फुलस्टाप आदि विरामचिद्नों का प्रयोग नही 
होता था। अतएव अपनी बुद्धि के अनुसार एक विचारघारा को निश्चय कर वेदान्त- 
मत के विशिष्ट आचार्यों ने ब्रह्मसूत्र” पर अपने मत के अनुकूल भाष्य लिखे हे । 
सूत्रो का विभाजन भी अपने मतानुकूल ही किया है। यही कारण है कि इस 
समय ब्रह्मसत्र पर विभिन्न मतो का प्रतिपादन करने वाले ग्यारह भाष्य वर्तमान 
हैं। इनके सूत्रों की सख्या में भी भेद है। इनके नाम और समय नीचे दिये 
जाते हें-- 
१. शांकरभाष्य (७८८-८२०), २. भास्करभाष्य (नवम शतक), 
३. रामानुजभाष्य (वारहेवी शताब्दी), ४. निम्वाकंभाष्य (तेरहवी 
शताब्दी), ५. साध्वभाष्य (तेरहवा शतक), ६: श्रीकष्ठभाष्य 
(त्तेरहवां गातक), ७. श्रीकरभाष्य (चौदहवाँ शतक ), ८, वल्लभभाष्य 
(१४७९-१५४४), ९. विज्ञानभिक्षुभाष्य (सोलह॒वाँ शतक), १० बल- 
देवभाष्य (अठारहवाँ शतक), एव ११. शक्तिभाष्य (बीसर्वां शतक) । 


तत्वविचार 


साख्य-भूमि के अनन्तर जब साधक आगे की भूमि की तरफ चलता है तो वह 
उसी भूमि में पहुँचता है जहाँ आत्मा के अस्तित्व” तथा उसके 'चित' स्वभाव के सम्बन्ध 
- में उसे सर्वथा विश्वास रहता है। इनके लिए साधक को प्रमाण की आवश्यकता 
नही होती। न्याय-वशेषिक ने आत्मा' की पृथक्‌ सत्ता को प्रमाणित किया 
और साख्य-योग ने उसके चित की अभिव्यक्ति की। इस प्रकार 
उपकतल | ज़ित-स्वरूप पुरुष का अनुभव साधक को होता है। जैसा 
पहले कहा गया है कि सास्य का मुदत पुरुष अभी भी सत्त्व' अश से सर्वथा मुक्त नही 
है। उसे इस भूमि में मुक्त करना है और आत्मा के बुद्ध रूप का साक्षात्‌कार 
करना है। साथ ही साथ सत्त्व अंश” की परीक्षा भी करनी आवश्यक है। इसके 
ज्ञान के विना आत्मा' का ज्ञान भी नही होगा। ये ही दो बाते इस भूमि में साधक को 
_विद्येष रूप से अध्ययन करनी हे । 
... उपर्युक्त वात को ध्यान मे रखते हुए साधक तत्त्वो के विचार मे प्रवृत्त होता 
है। इस भूमि में पारमाथिक दृष्टि से एकमात्र तत्त्व है--ब्रह्म या आत्मा, जिसका 
भा० द० २३ 
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स्वरूप है आनन्द ।' इसके अतिरिक्त जो कुछ देख पडता है वह अतत्त्व है, जिसे 
अवस्तु, अज्ञान, माया, आदि भी कहते हैं ॥ अतरत्तवाँ को जानना इसलिए +१ 
आवश्यक है कि वस्तु या तत्त्व या आत्मा अवस्तु' से पृथक्‌ की जा सके। 
अवस्तु के ज्ञान के विना अवाइमनसगोचर' वस्तु का ज्ञान सावारण लोगो को 
नही हो सकता। 


सत्ता का स्वरूप 


यहाँ पर इतना कहता आवश्यक है कि जाकर वेदान्त-दर्णन में सत्ता तीन 
प्रकार की है--पारमाथिकी', प्रातिभासिकी' तथा व्यावहारिकी' । ८४ 
पारमाथिकी सत्ता--जिस वस्तु का अस्तित्व त्रिकाल में अवाधित हो, वही 
प्रसारथिक सत्‌ है। ऐसी सत्ता एकमात्र द्वह्म की हे। 
प्रातिभासिकी सत्ता--अन्धकार में दूर से घास के पास एक “वस्तु' को 
देखकर उसे लोग सर्प' समझ लेते हे और वहाँ से भय के कारण दूर हट जाते है । 
उनके शरीर मे भय की चेष्टाएँ होती हे। इससे स्पप्ट है कि उस मनुष्य को सर्प 
का भान हुआ है। परल्तु थोड़ी ही देर में एक दूसरा व्यक्ति दीपक लाकर जब उस 
“वस्तु' को दिखाता है, तो उस भयभीत व्यक्ति को स्पष्ट मालूम होता है कि वह वस्तु' 
सर्प नही है, वह तो एक 'रस्सी' है। इससे पूर्व का उसका 'सर्पनान' बाधित हो जाता है। 


इस प्रकरण में सर्प' का होना वाधित हो गया और उसका सर्प-ज्ञान' 'भ्रान्ति' 

है ऐसा निश्चित हुआ। जितने समय तक सर्प का ज्ञान उसे था, उतनी देर के लिए 
तो सर्प का अस्तित्व मानता ही पडता है, क्योकि उस ज्ञान के भय आदि चिह्न 
उस व्यक्ति में देख पडतते हे । परन्तु वह वाद को वाधित हो जाता है, उसका भय दर हो 
जाता है और वह ज्ञान' सिथ्या कहा जाता है। वह ज्ञान क्षणिक है, अतएव उसे 
व्यवहार भी नही होता। सर्प-ज्ञान के इस अस्तित्व को प्रातिभासिकी सत्ता कहते 
है। प्रतिभासमात्र के लिए उसका अस्तित्व है। 

ा च्यावहारिको सत्ता--जिसके अस्तित्व को ससारदणा में व्यवहार के लिए 
सत्य मानते है, वही व्यावहारिको सत्ता है। इस सत्यभावना का नाश ब्रह्मजान होने 
से होता है, अन्यथा नही । 


अन्‍नती-++« »-«--« 


 'सच्चिदानन्दं ब्रह्म; आजनदं ब्रह्मणो विद्यात्‌', इत्यादि । 


अद्दत-दर्शन झपप्‌ 


शाकर वेदान्त में ब्रह्म को छोडकर और सबी पदार्थ 'असत्‌' हे। इन पदार्थों 
“ का आरोप ब्रह्म पर होता है। ब्रह्मा आरोप का अधिष्ठान' है। माया की विक्षेप- 
शवित के कारण जो सृप्टि होती है, वह्‌ मायिक है, भ्रान्ति है। यह आरोप 'तत्त्वज्ञान' के 
द्वारा बाधित हो जाता है। ब्रह्म को अधिप्ठान मान कर जितने कार्य जगत में होते 
है, वे ही नही, प्रत्युत समस्त जगत्‌ ही, ब्रह्म का 'विवत' है। 


विवर्त का अर्थ--तत्त्व मे अतत्त्वों के भान को ही 'बिचर्त'ं कहते हे--- 
'अतत्त्वतोषधन्यथा प्रथा 'विवर्ते' इत्युदाहतः ।' 
परिणाम या विकार का अर्थ--परिणाम में एक तत्त्व से यथार्थ रूप में 


दूसरा तत्त्व अभिव्यक्त होता है--- 
सतत्वतोषन्यथा प्रथा (विकार इत्युदीरितः ॥* 


किन्तु 'विवते में सभी वस्तुएँ जल के ऊपर बुद्बुदी के समान मिथ्या है। इसी लिए 
श्रुति ने भी कहा है-- 
वाचारस्भणं विकारों नामधेयं मृत्तिकेत्येव सत्यम्‌ ॥ 
यह जो अवस्तुओ' का वस्तु में जारोप होता है, यही 'मिथ्या ज्ञान'ं है, यही 
आरोप है, यही अध्यास' है। जैसे--शरीर को आत्मा मानना, इन्द्रियो को आत्मा 
मानना, आदि। यहाँ आत्मा में शरीर, इन्द्रिय, आदि 
अस्यास का धअध्यास! होता हैं। रज्जु में सर्प को मास छेना भी 
हा “अध्यास' ही है। 
ब्रह्म निविशेप तत्त्व है। यह सर्वव्यापी और चेतन है। वस्तुत इसकी 
सिद्धि के लिए कोई प्रमाण की आवश्यकता नही है, यह स्वय सिद्ध है, स्वप्रकाश है, 
तथापि अनादि अज्ञान से मुग्ध जीव इसे नही देखता, प्रत्युत 
ब्रह्म या आत्मा अन्य मे जे घेरे 
इसके सम्बन्ध में अनेक प्रकार की अआन्ति जीव को घेरे रहती 
हैं। इसी लिए इस भ्रान्ति को दूर करना वेदान्तशास्त्र का प्रयोजन है। स्वप्रकाश तत्त्व 


* विकार दाब्द का 'परिणार्मा अर्थ हे। पूर्वे समय सें “विकार' दाब्द भी 'विवर्त 
के अर्थ से अयुवत्त होता था। जैसे--भवभूति ने उत्तररामचरित सें किया 
है--भावतंबुद्बुदतरंगमयान्‌ विकारान'--यहाँ बस्तुतः 'विवर्तान्‌' के अर्थ में 
“विकारान्‌ प्रयुवत्त है। 
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को देखने के लिए दीपक का प्रयोजन नही है, किन्तु उस अज्ञानरूपी अन्धकार को, जिसने 
उसे अनादि काल से आच्छन्न कर रखा है, दूर करना है। इसलिए इस अन्ञान के ' 
स्वरूप का विवेचन पहले करना आवश्यक है। 'जड' के सम्पर्क में आने से ही 
चैतन्य! का भान होता है, उसी प्रकार जड़ के ज्ञान की प्राप्ति से ही चैतन्य का 
ज्ञान होता है, अन्यथा नही । 


यह 'जश्षान'ं वही शुद्ध सत््व' है, जो साख्य की मुक्ति-दशा में भी 'पुरुष! से 
सम्बद्ध रह जाता है। इसी को अविद्यां और माया भी कहते हे। शकर ने 
अविद्या' और माया” में कोई भेद नही किया है, किन्तु परवर्ती ५. 
अज्ञान और भाया “दद्यारण्य' ने इत दोनों में भेद माना है। उतका कहना है कि 
सत्त्व, रजस्‌ तथा तमस्‌, इन तीनो गुणों की साम्यावस्था प्रकृति! है। इसके दो भेद 
हें--एक सायं और दूसरी अविद्या' ! रजस और तमस्‌ की 
अविद्य! और भलिनता से रहित, अतएव विशुद्ध सत्त्व-प्रयाना प्रकृति को 
9७2 'ाया कहते है और मलिन सत्त्व-प्रधाना प्रकृति को 'अविया 
कहते हे। 'माया' से आच्छन्न ब्रह्म को ईश्वर! तथा अविद्या' से आच्छन्न ब्रह्म को 
जीव! कहते हे।' 
इस अज्ञान का अस्तित्व है, इसमे अपना ही साक्षात्‌ अनुभव प्रमाण होता है। 
जैसे हम कहते हे--मे मज्ञ हूँ, 'मे यह नही जानता', इत्यादि । श्रुति भी प्रमाण है--- 
दिवात्मशक्ति स्वगुणनिगूढाम्‌”, अर्थात्‌ प्रद्कैति के कार्य पृथिव्यादि के द्वारा देवात्म- 
शक्ति आच्छादित है! यह न सत्‌' है और न असत्‌' । दो ही कोटियाँ सम्भावित होती .६ 
है। यह इन दोनो से विरक्षण है। अतएव इसे 'अनिर्वेचनीय' कहते है। भाया ब्रह्म! 
के समान सत्‌' नही है। यह त्रिकाल में अवाधित नही है। इसका तत्त्वज्ञान से वोध 
होता है, जेसे--रज्जु मे सर्य-ज्ञान होने के पश्चात्‌ अन्य प्रमाणों से रज्जु का ही होना 
निश्चित हो जाने पर रज्जु' में सर्प का 'ज्ञान' वाबित हो जाता है। इसलिए 'अज्ञान 
'सत्‌' भी नही है। खरहे के सीग की तरह यह असत्‌', अर्थात्‌ तुच्छ भी नही है, इसकी 





* चिदानन्दसयत्रह्मप्रतिबिवसमन्विता । 
तमोरजःसर्त्वगुणा प्रकृतिद्धिविद्या च सा ॥--पञ्चदज्ञी, १- १५ 
सत्त्वशुद्धयविशुद्धिस्यां माया5विद्ये च ते भत्ते । 


सायाबियो चक्षीकृत्य तां स्यात्‌ सर्वेज्ञ ईव्वरः (--पञ्चदशी, १-१६ ४ 
* इेसाइवतर, १-३। 


है 
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प्रतीति होती है। इस प्रकार बाधित तथा प्रततीयमान, इन दोनो विरुद्ध धर्मो से 
'_ युक्त होने के कारण इसे तू सत्‌ कह सकते है और न असत्‌ ही कह सकते हे । इसी लिए 
इसे अनिरवचनीय कहा है । 
यह त्रिगुणात्मिका है, अर्थात्‌ सत्त्व, रजस्‌ और तमस्‌, इन तीनो गणों का स्वरूप 
है। यह ज्ञान-विरोधी है, अर्थात्‌ तत्त्वज्ञान होने से इस माया का नाश होता है। 
भगवान्‌ ने भी गीता में कहा है-- 
मामेव ये प्रयश्चन्ति भायामेता तरन्ति ते ४ 


परत्तु उपर्युक्त धर्मों के कारण इसे अभावस्वरूप समझना श्रान्ति है। यह 
भावरूप' है। यह अत्यन्त अप्रसिद्ध नही है। माया है', 'अज्ञान से ज्ञान आवृत होता 
है', इस प्रकार 'माया' का भान होता है। 


इस अज्ञान की दो शक्तियाँ हें--आवरण' और 5'िक्षेप'। आवरण-शक्ति' 
से युक्त अज्ञान अतितुच्छ' तथा परिच्छिन्न', अर्थात्‌ सीमित होने पर भी अपरिच्छिन्न, 
अलौकिक, स्वप्रकाश एवं सर्वव्यापी आत्मा” को आच्छादित करता 
माया को शवित है, जिससे आत्मा वद्ध की तरह हो जाती है। वस्तुत. यह आत्मा 
को आच्छादित नही करती, किन्तु साथ्रक की बुद्धि को इस प्रकार आच्छादित कर देती 
है कि साधक आत्मा को नही देख पाता । जिस तरह एक छोटा सा मेघ का टुकडा 
लोगो की दृष्टि के सामने आकर अनेक योजनविस्तृत सुर्यमण्डल को देखने वाले को 
देखने नही देता । 
इसके अतिरिक्त “अज्ञान' में एक विक्षेप-द्वक्ति! है। आवरण-शक्ति से वस्तु' 
या तत्त्व तो ढक जाता है, उस वस्तु के वास्तविक स्वरूप का ज्ञान नही होता, किन्तु 
उसके स्थान पर उस वस्तु के सम्बन्ध में नाना प्रकार की भिन्न वस्तुओ की विचित्र 
कल्पना की जाती हे। जैसे--अज्ञान से आच्छादित रज्जु को न देखकर, उसके 
स्थान मे, उस वस्तु के सम्बन्ध में, सर्प” की कल्पना करना कि यह सर्प है, विश्लिप्त- 
शक्ति के सामथ्ये का फल है। इसी प्रकार आत्मा” को स्वरूप के आवरणशक्ति- 








+ ७-१४ ॥। 
२ घनच्छन्नदृष्टिघेंनच्छन्वम् दथा निष्प्रभं सन्‍्यते चातिसूढः 
तथा बद्धवद भाति यो मढदष्टें: स नित्योपलूब्धिस्वरूपोषहसात्मा ॥॥ 
“-हस्तामलकस्तोत्र, १० 


नम 
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सम्पन्न अज्ञान के प्रभाव से न देखकर, उसके स्थान में उसे आकाश आदि समस्त जगनू 
समझ लेना आन्ति है। यही अज्ञान की विक्षेप-शक्ति है। इसी शवित के प्रभाव से “रे 
निर्विकार, अकर्ता आत्मा को कर्ता, भोकता, सुखी, दु खी, आदि कल्पनाओ से हम छोग 
यक्‍त समझते हे। इसी शक्ति के प्रभाव से समस्त विश्व का आरोप इसी आत्मा मं 
होता है। इसी 'शक्ति' के द्वारा आव्रह्मस्तम्व' पयेन्त जगत्‌ की सुप्टि होती है । 


इन दोनो शक्तियो से आच्छादित चैतन्य या आत्मा में क्रिया होती है। 

इसे ध्यान मे रखना है कि वस्तुत आत्मा में क्रिया नहीं होती, क्रिया तो रजोंगृूण 

के रहने के कारण माया में ही होती है, किन्तु अज्ञान के प्रभाव से 

सृष्टि का कारण ही होती है लक कॉगेगओ 
हे अज्ञान का धर्म आत्मा में आरोपित होता है, ; कारण 


'आत्मा' भी क्रियाशीरू मालूम होती है और इसी क्रिया के द्वारा जगत्‌ की सृष्टि होती 
है। अर्थात्‌ मायावच्छिन्न चैतन्य जगत्‌ का कारण है। 


इस चैतन्य में दो स्वरूप हे--एक तो है चंतन्य, दूसरा है मायारुप उपाधि॥ 

इन दोनो से आकाश आदि की सृष्टि होती है। जब इस सुप्टि के लिए प्रधानता उपाधि 

अन्य बी स्वर युक्त चैतन्य को दी जाती है, तब चितन्यां सृप्टि का निमित्त 

कारण' है और जब चेतन्य की माया-रूप उपाधि को प्रधानता 

दो जाती है, तब मायोपाधिविशिष्ट *चेतन्य' सृष्ठि का 'उपादान कारण है। इससे 
यह्‌ स्पप्ट है कि मायोपाधिविशिष्ट चैतन्य ही सूप्टि का उपादान कारण है। 


यहाँ पर यह ध्यान मे रखना चाहिए कि सृष्टि ऋ्रश होती है। प्रथम सूक्ष्म, 
फिर स्थूल तथा स्थूलतर एवं स्थूलतम इसी क्रम से सृष्टि होती है । यह क्रमिक 
विकास समस्त ब्रह्माण्ड में होता है। जो विकास एक व्यक्ति में होता है, वही 
समष्टि में भी होता है और प्रत्येक विकसित अवस्था का अपना-अपना स्वरूप भी 


भिन्न है। इन सभी अवस्थाओो में मायोपाधि-चैतन्य ही जगत के विकास का 
कारण है। 


यहाँ एक प्रइन है कि साथा एक है या अनेक ? “अजामेकाम*' इस श्रति में तो 
साया एक' कही गयी है, किन्तु 'इन्द्रों सायात्िः पुरुूप ईयते”--.इस श्रति में माया 


। विक्षेपद्षक्तिलिड गादि ब्रह्माण्डान्तं जगत्‌ सृजेत्‌--वाक्यसुधा, १४। 
“ इवेताइवतर उपनिषद्‌, ४-५१ 
* ऋग्वेद, ६-४७-१८१ 
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अनेक कही गयी है। इन दोनों श्रुतिवाक्यों में किस प्रकार समन्वय हो सकता है 
2“ एक और कोन-सा मत ठीक है ? इसका विचार आवश्यक है। उत्तर 
था अनेक? हे कहा जा सकता है कि 'एक' और अनेक', यह भावना 
हमारी वृद्धि के ऊपर निर्भर है, परन्तु इसे स्मरण रखना चाहिए कि 
'माया' एक हो चाहे अनेक, तत्त्व में इससे कोई अन्तर नही होता। जैसे--किसी 
वर्ना में केवल आम के वृक्ष हें। अब इस 'वन' को जब हम समष्टिरूप में देखते हे, अर्थात्‌ 
जितने वृक्ष है, उन सबके समूह को एकत्र अपनी बुद्धि का विषय बना कर देखते हे, तब 
वह एक वन देखने में आता है ओर जब उसी वन के प्रत्येक वृक्ष को पृथक्‌-पृथक्‌ बुद्धि 
का विषय वना लेते हे, तव उसी वन में अनेक वक्ष! होने का भी बोध होता है। 
इसी प्रकार अज्ञान के विकास में समुहरूप में एक अज्ञान को बुद्धि का विषय बनाने से 
(एक और अनेक को पृथक्‌-पुथक विपय बनाने से अनेक का बोध होता है । इनमें 
केवल बुद्धि के भेद से ही अन्तर है। इसी प्रकार 'माया' एक' भी है और अनेक भी है। 
एक' और 'अनेक' का भान तो हमारी वुद्धि पर निर्भर है। इसी बात का पुन. विशेष 
रूप से नीचे हम विचार करते है । 


इस माया का एक विशुद्ध सत्त्व' स्वरूप है। यह उसकी सूक्ष्मतम अवस्था है। 

इस अवस्था में सत्त्व' प्रधान है और रजोगुण तथा तमोगुण अप्रधान हे। इस माया से 
अवच्छिन्न चेतन्य में जब क्रिया उत्पन्न होती है, तव उससे” पृथक्‌-पृथक्‌ अनेक स्वरूप 
बनते हे। इन सभी स्वरूपो को जब एक दृष्टि का विषय मान कर एक साथ हम 
“दिखते है, तव ये सभी वस्तुएँ समष्टिरूप मे हमे भान होती हे और जब इन्हे भिन्न-भिन्न 
बुद्धि का विषय हम बनाते हे, तव ये व्यष्टिरूप में भान होती है, जैसा ऊपर कहा गया है। 
दूसरा भी उदाहरण दिया जा सकता है, जैसे---अनेक छोटे-छोटे जलो के समूह को 
हम 'जलाशय' समझते हैँ, किन्तु उन्ही को भिन्न-भिन्न रूप में देखकर केवल जल कहते 
है। वास्तविक भेद तो कोई नही है। भेद है केवल उपाधि का और हमारी बुद्धि का। 


समष्टिरूप अज्ञान--उपर्युक्त बातो को ध्यान मे रखकर जब हम ससार के समस्त 

जीवो के अज्ञानो' को एक ज्ञान का विषय मानकर समरष्टिरूप में देखते हे, तो 

ु बजबरे स्पष्ट होता है कि इस चैतन्य की उपाधि उत्कृष्ट” है तथा 

हे “विशुद्ध सत्त्व” इसमें प्रधान है। इस उपाधि से घिरा हुआ चैतन्य 

या आत्मा या ब्रह्म सविद्येप हो जाता है । इसे ईश्वर कहते है, अर्थात्‌ समस्त 
अज्ञानों से अवच्छिन्न चेतन्य' ईश्वर है। 
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स्थावर और जगम समस्त प्रपञ्च का साक्षी होने तथा समस्त अन्नानों को 
प्रकाशित करने के कारण यह 'ईश्वर' सर्वश्ाँ है। सभी जीवों को उनके कर्मानुसार 
फल देने के कारण यह सर्वेहेघर! है। सभी जीवों को अपने-अपने कर्मों में प्रेरणा देने 
के कारण यह सर्वनियन्ता हैं। प्रमाणो के द्वारा यहु जाना नहीं जा सना, शंसी 
लिए यह “अव्यक्त भी हैं एव सभी जीवो के अन्तह दय में स्थित होकर उन्हें 
नियन्त्रित करने के कारण यह 'अन्‍्तर्षामी' है तथा समस्त चराचर विश्व का विवतते- 
रूप में अधिष्ठान होने के कारण यह जगत्‌ का कारण' भी है। 
जगत्‌ का कारण होने पर भी ईश्वर केवल लीला के लिए, बिना किसी प्रयोजन 
के सृष्टि करता है। जैसे सभी कामनाओ से पूर्ण कोई राजा केवल लीला के लिए 
मंद लाला के मी ऋ्रीडा-विहार में प्रवृत्त होता है या जिस प्रकार बाह्य किसी 
लिए लॉक प्रयोजन के न रहने पर भी स्वभाव से ही शरीर में ब्वास और 
कु प्रश्वास चलते है ।' 
समस्त विद्व का कारण-शरीर ईहवर' है। इस कारणावस्था में प्रकृति और 
पुरुष (अर्थात्‌ माया और ब्रह्म) के अतिरिक्त न तो कोई स्थूछ और न सूक्ष्म कार्य- 
असिल्पसंध केस अल है श- रहता है, इसीलिए यह आनन्दमर्या 
ह अवस्था है। थैली के रूप मे यह 'कारण-शरीर' चैतन्य को घेरे 
हुए है, इसी लिए यह आलन्दमय को्ष' कहा जाता है। इस स्वरूप में समस्त स्थूल 
तथा सूक्ष्म उपाधिरूप प्रपञुच' लय होता है, सभी शान्त रहता है, इसलिए इसे 'सुयुप्ति' 
भी कहते हे । 
यह तो 'सम्रष्टि-अज्ञान्नं का स्वरूप हुआ। 


व्यष्टिरूप अज्ञान--इसी प्रकार समस्त अज्ञान के भिन्न-भिन्न रूप को भिन्न- 

भिन्न ज्ञान का विषय मानकर, भिन्न-भिन्न रूप में देखने से अज्ञान' के व्यष्टि-स्वरूप 

का भी विवेचन किया जाता है। इस व्यष्टि' मे उपाधि निदृप्ट' 

«होने के कारण यह 'मलित सत्त्व'प्रधान है। इससे आच्छादित 

चैतन्य 'प्राज्ञ'| कहलाता है, अर्थात्‌ एक अज्ञान से अवच्छिन्न चैतन्य! प्राज्ञ' कहलाता है। 

यह अल्पन्न, अनीश्वर, आदि गुणो से सम्पन्न है। यह एक जीव के अहंकार आदि 
का कारण होने के कारण 'कारणशरीर' है, अर्थात्‌ सुपुप्तिकाल मे अहकार आदि 


* शांकर भाष्य, २-१-३३॥ 


अद्देत-दर्शन ३६१ 


शरीर के उत्पादक सभी तत्त्व केवल सस्कारमात्र मे जीव में रहते हे। इस सुषुप्ति 
अवस्था में न तो इन्द्रियाँ हे और न इन्द्रियों के विषय है, इसलिए शान्ति है, आनन्द 
का आधिक्य है। व्यष्टि-रूप में भी एक थैली की तरह चैतन्य घिरा हुआ है, 
इसलिए यह आनन्दसय कोष भी कहा जाता है। पञ्चीकृत 
व्यावहारिक स्थूल शरीर अपने कारण, अपज्चीकृत शरीर 
में लय हो जाता है। उसी प्रकार स्वप्नावस्था का प्रपञथ्च 
अपने कारण, अज्ञान में लीन हो जाता है। अतएवं इस अवस्था में सभी का ऊूय हो 
जाने के कारण यह चुब॒ष्ति! कहा जाता है। इसमें स्थूल तथा सूक्ष्म शरीर! के 
प्रंपन्‍च का लय होता है। 
इन दोनो स्वरूपो में अज्ञानावच्छिन्न चैतन्य, अर्थात्‌ ईश्वर और प्राज्ञँ 
घचतन्य से प्रदीप्त अति सूक्ष्म अजञानवृत्ति के द्वारा सुबुप्ति अवस्था मे आनन्द का अनुभव 
करते हैं। इन दोनो अवस्थाओ में वास्तविक भेद नही है। भेद है केवछ उपाधि के 
तारतम्य के कारण | जैसे--स्थूल जलाशय-रूप उपाधि से अवच्छिन्न आकाश' और 
तद्गतप्रतिविम्बाकाश' में वास्तविक भेद नहीं है। उपाधियो के हट जाने से एक ही 
'निरवच्छिन्न आकाश' रह जाता है । 
'ईदइवर' और प्राज्ञ, ये दोनो अज्ञानावच्छिन्न चैतन्य के सुक्ष्मतम रूप की 
अवस्थाएँ हैं । 
यहाँ यह ध्यान में रखना है कि चैतन्य में तो कोई सुक्ष्म और स्थूछ रूप होते 
“ नही, वह तो नित्य, अपरिणामी, कूटस्थ आत्मा' है। सूक्ष्म और स्थूछ रूप होते 
है 'मभाया' या अज्ञा्न के। अतएवं यह जो सुक्ष्म से स्थल पर्यन्त क्रमिक विकास देख 
पडता है, वह जड माया का ही विकास है, न कि चिंतन्य” का। वह तो जैसा सुक्ष्म 
रूप में है, वैसा ही स्थूल रूप मे भी रहता है। 
इसमें विशुद्ध सत्त्व की प्रधानता है। परन्तु सत्त्त, रजस्‌ तथा तमस्‌, ये गुण 
सतत परिणामी है, सतत एक-से नही रहते । इसलिए जब तमोगुण का प्राघान्य होता 
भतों की सब्टि है, तब उसी विक्षेप-शक्ति से सम्पन्न अज्ञानोपहित चैतन्य से 
»... + आकाश, आकाश से वायु, वायु से अग्नि, अग्ति से जल और जरूू 
* से पृथिवी की क्रमशः उत्पत्ति होती है। इन उत्पन्न भूतों में सत्त्व, रजस्‌ और तमसू, 


आननन्‍्दमय 
कोष 


कल 
? तैत्तिरीय उपनिषद्‌, २-१ । 


३६२ भारतीय दशन 


थे तीनो गण अपने-अपने कारण से अपने-अपने कार्य' में आ जाते है । इन्ही हम । 
क ्ट है डक 

को वेदान्त में सूक्ष्म भूत' या तन्मात्राएँ या 'अपड्चीक्ृृत भूत' कहते हैं। इन्‍्ही से 

क्रमश सूक्ष्म शरीर तथा स्थूल भूतो की उत्पत्ति होती है, जैसा आगे कहा 

गया है। 


आकाग, आदि भ्॒तों में, प्रत्येक मे भी, तो तीनो गुण है। जब इनमें पृथक्‌-पुथक्‌ 
सात्त्विक अंश का प्राधान्य होता है, तब पुथक्‌-पृथक्‌ व्यष्टि-हप में आकाश के सात्त्विक 
जन्दियों की. से भ्रोन्न इन्द्रिय, वायु के सात्त्विक अश से त्वगू इन्द्रिय; 

गा तेजस्‌ के सात्त्विक अश से चक्षु इच्द्रिय, जल के सात्त्विक अंश से४, 
रसना इन्द्रिय तथा पृथिवी के सात्तविक अश से प्लाण इन्द्रिय की 


उत्पत्ति होती है। ये पाँच ज्ञानेन्द्रियाँ हे। इनके द्वारा क्रमश शब्द, स्पशे, रूप, रस तथा 
गन्ध का ज्ञान होता है। 


आकाश आदि पाँचो भूतो के समष्ठि सात्त्विक अंशो से “निद्चयात्मिका' 
अन्त करण की बुद्धि! नाम की वृत्ति, सकल्प-विकल्पात्मिका' अन्त करण की “मन 
॥ अनसन्धानात्मिका ) | चित्ता 

अ्संलरण को गे की वृत्ति, न त्मका अन्त.करण की | 
उत्पत्ति. की वृत्ति तथा 'अभिमानात्मिका' अन्त करण की अहंकार 


नाम की वृत्ति उत्पन्न होती है। ये वृत्तियाँ प्रकाशस्वरूप हे, 
इसी से मालूम होता है कि ये सात्त्विक अश से उत्पन्न हे। 


विज्ञानसय कोष--इनके उत्पन्न होने के पश्चात्‌ बुद्धि और पॉच ज्ञानेन्द्रियों के 


सम्मिलन से कोष के समान एक कार्यवस्तु शरीर से उत्पन्न होती है, उसे 'विज्ञानमय 
कोष कहते है। 


“विज्ञाममय कोष' से घिरा हुआ चैतन्य जोब' कहा जाता है। यही इस लोक 

से परलोक जाता है। यहाँ यह ध्यान मे रखना है कि जाना, आना आदि क्रियाएँ 
चेतन्य में नहीं होती। चैतन्य तो व्यापक तथा निष्क्रिय है। 

वह 'विभु होनें के कारण सत्र रहता ही है। अतएव वस्तुतः 

“विज्ञानमय कोष' ही चैतन्य की सहायता से इस छोक तथा परलोक मे जाता और आता 


है। चेतन्य के प्रतिविम्ब को पाकर “विज्ञानमय कोष' मे क्रिया उत्पन्न होती है । 

। यही 
जीव कर्ता, भोक्‍ता, सुखी, दुखी है। यही इस ससार में रह कर भोग करता है। 
उसी के जन्म और मरण होते है। यही बद्ध है। इसी की मक्ति होती है। 


अहत-दर्शन ३६३ 


सनोसय कोष--ज्ञानेल्वियों के साथ मिलकर मव' शरीर के अन्दर एक कोष 
« के समान स्वरूप बनाकर चैतन्य को घेर लेता है। उसे 'मनोमय कोष' कहते है। यह 
कोष विज्ञानमय कोष' की अपेक्षा अधिक जड़ होता है। इसमें प्रधान रूप से सकल्प- 
विकल्प-वृत्ति होती है। 
आकाश आदि भूतों के रजस्‌ अंश से, पृथक्‌-पृथक्‌ व्यष्ठि-रूप में क्रम से, 
फर्मेन्द्रियाँ उत्नन्न होती है। अर्थात्‌ रजोगुण-प्रधान आकाश से वायू-इच्िय', 
कर्मे्धियों रजोगृण-प्रघान वायु से हार्था, रजोगुण-प्रधान अग्नि से पर", 
कर्मेल्द्रियों की >> > 
रजोगुण-प्रधान जल से 'पायु-इन्द्रिय तथा रजोगुण-प्रघान पृथिवी 
उत्पत्ति > है 5 
है: से उपस्थ-इन्द्रिय की उत्पत्ति होती है। 
आकाश आदि भूतो के मिलित, अर्थात्‌ समष्टि-रूप मे, रजस्‌ अश से ऊपर की 
तरफ चलने वाली, नासिका के अग्र भाग मे रहने वाली प्राण, नीचे की तरफ जाने 
पक ऑपो वाली, पायु आदि स्थानों मे रहने वाली अपान', चतु्दिक 
की उत्पत्ति ते वाली, समस्त शरीर में रहने वाली “व्यान', कण्ठ में रहने 
वाली, ऊध्वेगमननशीरू, बाहर निकल जाने वाली 'उदानां तथा 
खाये-पिये गये पदार्थों को समुचित परिपाक कर रस, रुघिर, आदि घातुओ में परिणत 
करने वाली सम्रार्ना नाम की वायु उत्पन्न होती है। इन पॉचो के अतिरिक्त नाग, 
कर्म, कृकर', देवदत' एवं घतज्जय' नाम के वायु के और भी पाँच प्रभेद कुछ लोग 
मानते है, किन्तु विद्यानो का कहना है कि ये उपर्युक्त पॉच वायुओ मे ही अन्तर्भत है । 
प्राणमय कोष--पाँच कर्मेन्द्रयो के साथ उपर्युक्त ये पाँच वायुएँ मिलकर एक 
“कोष के समान स्वरूप बनाकर चैतन्य को कोष की तरह आच्छादित किये हे। 
इसी को प्राणमय कोर्षा कहते है।' 
ये ही पाँच कोष है जो हमारे शरीर के भीतर भिन्न-भिन्न कारये करते हे, 
जैसे 'विज्ञाननय को्षा ज्ञानशक्तिमान्‌ होकर कर्ता का कार्य करता है। इसमें 
जानशक्ति! प्रधान है। मनोमय कोर्षा मे इच्छाहक्ति' प्रधान है। यह करण" 
का कार्य करता है। प्राणमय कोर्ष' में क्रियाशकित' का प्राधान्‍्य है। यह कार्य-रूप 


में हमारे सामने उपस्थित होता है। 





* थे सभी कोष साया के ही विकास है। चेतन्य तो सर्वत्र एक ही रूप में रहता 
है। उपाधि के रूप में ये भिन्न-भिन्न कोष चैतन्य को घेर लेते हैं और चित्‌ 
के द्वारा प्रतिबिम्बित होकर अपने स्वभाव के अनुकूल क्रिया करते है। 


३६४ भारतीय दर्शन 


सुक्ष्म शरीर--इन तीनो कोपों के एकत्र होने से एक सूक्ष्म शरीर बन जाता 
है। इसमें सत्रह अग' होते हे--पाँच ज्ञानेन्द्रियाँ, पाँच कर्म न्द्रियाँ, पांच वायुएँ तथा 
धरद्धि और 'मनस्‌'। इसी शरीर में शानशविति, इच्छाशवित तथा क्रियाशवित, 
ये तीनो शक्तियाँ रहती हैं और अपने-अपने अनुरूप कार्य करती हूँ । 


समष्टिरुप सुक्ष्म घारीर--यह भी सूक्ष्म शरीर प्रत्येक जीव में भिन्न-भिन्न 
है। यही इसकी व्यष्टि अवस्था है, किन्तु समस्त विश्व के सूक्ष्म शरीरो की एक समष्टि 
अवस्था भी होती है। सूक्ष्म शरीरों की इस सम्रष्दि से घिरा हुआ चैतन्य सृत्रात्मा' 
या 'हिरण्यगर्भ या 'प्राणं कहा जाता है। इस समस्त विश्व के समप्टिरूप सुध्षम शरीर, 
में ज्ञानशविति', इच्छाशक्ति' तथा क्रियाशविति', ये तीनों झवितिर्या रहती हे । स्यू्डी 
सुत्राता प्रपञच की अपेक्षा यह सूक्ष्म है, वासनाएँ इसमें अभिव्यक्त रुप 
में रहती है, इसलिए यह 'स्वप्तनावस्था' के समान है। इसी लिए 

स्थूल प्रपञ्च का लय-स्थान' भी यह कहा जाता है। 


व्यष्टिरूप सक्षम शरीर--इसी सूक्ष्म शरीर की व्यष्टि से आच्छन्न चैतन्य तेजस 
कहा जाता है। इसमे भी ज्ञानशक्ति, इच्छाशवित तथा क्रियाशक्ति, ये तीनो शक्तियाँ 
पक है। स्थूल शरीर की अपेक्षा यह सूक्ष्म है। विज्ञान आदि तीनो 
कोष इसमे हे। वासनाएँ इसमे प्रवुद्ध रहती हे, इसलिए यह 

'स्वप्त-अवस्था' के समान है। इसमे स्थूछ शरीर का रूय' हो जाता है। 
ये दोनो, सूत्रात्मा और तेजस इस स्वप्न अवस्था में सूक्ष्म मनोवृत्तियों के द्वारा 


सूक्ष्म विषयो का अनुभव करते है। सुत्नात्मा और तेजस मे भी केवल उपाधियों के कारण* 
भेद है, चंतन्‍्य तो दोनों अवस्थाओ में समान ही है। 


पल्चीकरण--- अपल्चीकृत' भूतो का स्वरूप सूक्ष्म है। इससे पुत्र विकसित 
होकर जड प्रकृति! या माया स्थूल स्वरूप को प्राप्त करती है। यह अवस्था 
अप आ की अदस्था है। भूतो के 'पल्चीकरण' की प्रक्रिया नीचे दी जाती 

पाँच भूतों मे प्रत्येक को दो समान भागों में बाँट दिया जाय। इस प्रकार 
दस 'भाग होते हे। उनमें से प्रत्येक के प्रथम भाग का चार समान भागों में विभाग 
कर, प्रत्येक भाग में अपने से इतर चार भूतो के चार भागों को एक-एक में मिला 
ले से आधा में तो चार भूत होगे और आधा मे वह भूत स्वय रहेगा। इस प्रकार 


अद्वेत-दर्शन ३६५ 


पुन इनके सघटन से पाँच-पाँच का एक-एक 'संघात' हो जाता है । ये ही 'पञ्चीकृत' 
भूत हैं । इनको समझाने के लिए तीचे एक चित्र दिया जाता है-- 
जाकाश वायु अग्नि जल पृथिवी 


आस आन लक मी 
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इस प्रकार अभिव्यक्त हुए पण्चीकृत स्थूछ-भूतों मे क्रशः आकाश” में शब्द, 
वायु' मे शब्द और स्पशे, अग्नि! में दब्द, स्पशें एवं रूप, जरू' में दब्द, स्पर्श, रूप 
“भोर रस तथा पृथ्वी में द्वब्द, स्पर्श, रूप, रस तथा गन्ध अभिव्यक्त होते है। इन्ही 
पञ्चीकृत भूतो से कमश स्थूछ, स्थूछतर तथा स्थूछतम कार्यो की अभिव्यक्ति होकर 
सात ऊपर और सात अघोलोको को मिलाकर चौदह भुवनों से युक्त ब्रह्माण्ड की तथा 
उसमे रहने वालो के चार प्रकार के शरीरो की एवं उनके भोजनादि के योग्य वस्तुओं 
की उत्पत्ति होती है। 

स्थल शरीर--ये चार प्रकार के होते हे। इनमे जो जरायुए से उत्पन्न हो, वे 
जरायज' कहे जाते है, जैसे मनुप्य, पशु, आदि । जो अण्डों' से उत्पन्न हो, वे अण्ड्जा 

स्थल शरीर. जते पक्षी, पन्नण, आदि। जो वेद, 'गर्मी', धर्म, आदि से 
निकले, वे स्वेदज' कहे जाते है, जेसे मशक, यूका, आदि तथा जो' 


पृथ्वी को फोडकर निकले, उन्हे 'उद्भिज्ज' कहते है, जैसे वृक्ष, छता, आदि। 


ि 
जा 
पल 
ब्न्ल 

जज 
म्प्ल 
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समृष्टि स्थल प्रपञ्च--इन चारो प्रकार के स्थूल शरीरो के भी, 
व्यप्टि और समष्ठि रूप हो सकते है। इनकी समष्ठि से जब चैतन्य घिर जाता” 
है, तो वह वेश्वानर' या 'विराद' कहा जाता है। उस स्वूल रूप 
में विकसित विराट स्वरूप का यही समप्टिस्प स्थूल ठारीरों 
है। यह जाग्रत' भी कहा जाता है। यही अन्नमय कोष' है। 

व्यष्टि स्थूल प्रपअच--इन स्थूछ गरीरो की व्यप्टि' से आच्छन्न चैतन्य विदववाँ 
कहा जाता है। इसमे सूक्ष्म शरीर के अभिमान के साथ-साथ स्थूछ घरीर की 

भी भावना रहती है। अन्नमय होने के कारण यह 'अश्नमय कोष 

विदव है। यह प्रकृति का जाग्रतू स्थूछ घरीर स्वरूप है। इसमे स्वूत्े 
रूप में भोग होता है। 

विदव तथा बेइबानर रूप स्थूछ शरीरो से आवृत चंतन्य' ज्ञानेन्दिय, कर्मे- 
ौन्द्रिय तथा अन्त करणो के द्वारा स्थल विषयों का भोग करता है। इन दोनो में भी 


भेद केवल उपाधियो के द्वारा मालूम होता है। तात्त्विक वस्तु तो दोनों में वही एक 
चैतन्य! है। 


विराट 


जड़ प्रकृति का यह स्थृलतम स्वरूप है। इस प्रकार 'कारण, सूद्षम 
तथा स्थूछ' प्रपञ्चों के एक-दृप्टि के विपय होने से समप्टि-रूप में एक 'महान्‌ 
2 अल भपज्च' हौता है। इन ह्चो मे रहने वाले ईग्वर-प्राज्ञ, 
+ शत्रात्मा -तेजेस तथा विश्वानर'-विव्व', इन सबमे भी 
कोई वास्तविक भेद नही है। भेद तो है केवल उपाधियों के कारण, जेसे--मसी< 
पात्र मे रहने वाला आकाणज', घट मे रहने वाछा आकाञ' तथा बहुत वड़े हॉल 
में रहने वाला आकाश, इन तीनो मे कोई भी भेद नही है। आकाश' तो समान 
रूप में सभी से विद्यमान है। देखने मे जो भेद है वह केवल उपाधियों के कारण | 
ये सभी भिन्न-भिन्न उपायियों से अवच्छिन्न चैतन्य! के स्वरूप हे। साथ ही साथ 
'निविजेष' एवं सब प्रकार की उपाधियों से रहित तुरीय चेतन्य भी है। उसके साथ 
भी उपाधियों से अवच्छिन्न चैतन्य का 'अभेद! ही है। उपाधियों को हटा देते 
से चेतन्यमात्र” रह जाता है और 'चैतन्य' में तो किसी प्रकार का कोई भी भेद 
नही है। 
अविद्या के कारण ये सभी स्वरूप 
शक्ति” के कारण “निविशेष' ब्रह्म 
भाकृतिक उपाधियों के भेदो का, 


जप भिन्न-भिन्न मालूम होते है। 'आवरण-ऐ. 
,... » जान होता नहीं, साथ ही साथ उपयुक्त 
विल्लेप-भक्ति' के प्रभाव से उसे अविप्ठानस्वरूप 
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भिन्न 


अन्न से आवृत ब्रह्म में आरोप रहता है। इसी से यह प्रत्येक अवस्था - 
विद्य- 


+भिन्न मालूम होता है, परन्तु वस्तुत सर्वत्र एकमात्र चतन्य एक ही रूप 
मान हैं। इसी लिए तो श्रुति कहती है--सर्व सल्विदं ब्रह्म ।' 

वस्तु या यथा तत्त्व के स्वरूप को माया की आवरणशक्ति' के प्रभाव 
से न देखकर और 'िक्षेपशाक्ति' के प्रभाव से उसी वस्तु' को भिन्न-भिन्न रूपो से 
समझना ही आरोप' है। यही अध्यास भी कहलाता है, 
जैसा ऊपर कहा गया है। 


मे 
मे 


अध्यास या आरोप 


यह जो अध्यारोप है, आत्मा' में अनात्मा' की भावना है, अर्थात्‌ अध्यास 
है, उसे दूर कर, जिस प्रकार सपप की भावना को दूर कर पुन. रज्जु की ही भावना 
स्थिर हो जाती है, उसी प्रकार आत्मा का साक्षात्कार करने पर, 
पुन॒कूटस्थ, शुद्ध, बुद्ध, नित्य, स्वप्रकाश, चिदानन्द-स्वरूप 
रब आत्मा है दड:3 प्रतिष्ठित ञ। ॒ | ] अपवाद॑ ह्ै 

त्मा' के ज्ञान में प्रतिष्ठित हो जाना, उस अध्यारोप' का 'अपवाद' है। 


वेदान्ती अद्वत-दर्शन मे जीवात्मा और परमात्मा में तादात्म्य मानते है। 
भेद तो कल्पित है, 'उपाधि' के कारण है। उस उपाधि” का नाश होते ही 
जीव अपने स्वरूप को प्राप्त होता है और वही स्वरूप तो ब्रह्म या परमात्मा , 
है। इसी बात को श्रुति ने अनेक महावाक्यों के द्वारा समझाया है, जैसे-- 
तत्त्वमसि' का अर्थ । 
तत्‌ त्वम्‌ असि!। आचार्य अपने शिष्य को कहते हे--त्वं तत्‌ असि--तुम वह 
खत। । सामने बैठा हुआ, जरीरघारी, सीमित ज्ञान वाला, शरीर, इन्द्रिय आदि से 
: युक्त पुरुष (>>तुम) परोक्ष, सर्वव्यापी, चितू-आनन्द-स्वरूप, वह-ततू--अ्रह्म हो। 
ये दोनो त्वम' और 'तत्‌' परस्पर विरुद्ध धर्मों से युक्त होते हुए भी अभिन्न 
कैसे हो सकते हैं? साथक इसको समझने के लिए प्रयत्व करता है। अभ्यास के 
हारा उसे यह विश्वास हो जाता है कि तुम बराबर है चितन्य-+ ऊपर जितने सीमित 
जीव के गुण कहे गये है! तथा वहाँ वरावर है चितन्य-[-ऊपर जितने अपरिच्छिन्न 
ब्रह्म के गुण कहे गये है! । इन दोनो भावनाओ में चैतन्य तो समान रूप से दोनो में 
ही है। उसमें कोई भेद या विरोध नहीं है। दोनो के गुणों में परस्पर अत्यन्त भेद 
है। अतएुव जब आचार कहते है--त्वं तत्‌ असि', तब उनके कहने का अभिप्राय 
>*थही है कि त्व' का चितन्य'ँ और तत्‌ का चैतन्य एक ही है। अन्य गुण जो दोनो 


जपयाद 


* छान्‍्दोग्य, ३-१४-१ १ 
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के सम्बन्ध में कहे जाते है, वे तुच्छ हें। तस्मात्‌ उन भेदक तुच्छ बातो का परित्याग 
कर एक चैतन्य दूसरे चैतन्य से भिन्न नहीं हे, दोनों एक हैं। यह जहतृ-अजहत्‌- , 
लक्षणा' के द्वारा तत्वमसिं इस महावाक्य' का वावयाये-बोध हो जाता है। 


इस प्रकार साधक आचार्य के उपदेश के प्रभाव से 'तत्वमसि', इस महावावय' के 
द्वारा अपने को साक्षात्‌ ब्रह्म समझने लगता है। तव उसके मन में भावना होती है-- 
सोहहं ब्रह्म! तथा परचात्‌ अहं ब्रह्मास्मि' (में ब्रह्म हूँ) । अर्थात्‌ आचार्य के हारा 
उपदेश प्राप्त कर, अध्यारोप और उसके अपवाद को अनुभव कर, तत्‌' जौर त्वम्‌' 
दोनो के अर्थ को साक्षात्‌ अनुभव कर, ब्रह्म का अखण्ड-बोच प्राप्त कर, अपने 'जीव' 
को नित्य, शुद्ध, मुक्त, सत्य स्वभाव का अनुभव करने लगता है। पदचादई६ 
बहा को विषय बना कर अहं ब्रह्मास्मि' (में ब्रह्म हूँ)--इस स्वरूप की, “ 
अखण्डाकार आकार वाली, उसकी “दित्त-वृत्ति' हो जाती हे। 


उस अखण्डाकार आकार वाली चित्त-वृत्ति' का एकमात्र लक्ष्य विषय तो अब 
ब्रह्म' ही है। अतएब उसी की ओर लक्ष्य कर वह वृत्ति' प्रवृत्त होती है। ब्रह्म 


* शब्द! की एक प्रकार की वृत्ति! है, जिसे 'लक्षणां कहते हू । जब 'अभिषा 
वृत्ति से किसी वाक्य के अर्थ का बोध नहीं होता, तब उससे सम्बद्ध एक दूसरे 
अर्थ का बोध कराते वाली जो दूसरी वृत्ति होती है, उसे 'लक्षणा' कहते है । 
जेसे---गंगायां घोष: गंगा की धारा में अहीरो का एक छोटा-सा गाव है। इस 
वाक्य का, अभिधादृत्ति के हारा, कोई समन्वित अर्थ नहीं होता, इसलिए 
लक्षण से गंगएं शब्द का गंगा की धारा अर्थ न करके गंगा का तीर” अर्थ 
किया जाता है। इसमें गंगा” शब्द का सुख्य अथे का परित्याग किया जाता 
है और यह जहत्‌-लक्षणा' कहा जाता है। 

इसी प्रकार शोणो धावति' (लाल रंग दौड़ता है), इस वाक्य के म॒ख्यार्थ 
से कोई समल्वित अर्थ नहीं निकलता । लाल रंग जड़ है, वह दोड़ नहीं संक्ो 
इसलिए 'लक्षणा' के द्वारा छाल रंगवाला घोड़ा दौड़ता है', ऐसा अर्थ शिया 


जाता है। इस अर्थ में मुख्याथे' का भी प्रहण होता है। अर्थात्‌ लाल रंग को 
साय लेकर घोड़ा दोड़ता है (४ यह 'अजहतु-लक्षणा' कहा जाता है । उस 

में, जिसमें छोड़ा' भी जाय और 'न भी छोड़ा जाय--जंसे 'सोध्य देवदत्त के 
(यह वही देवदत्त है), विरुद्ध घर्म का परित्याग और दल 


रु समान 
होता है। इसे ही 'जहत्‌-भजहत्‌-लक्षणए बहते हे। त्तदस्तु का ग्रहण 
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के साथ साक्षात्कार होने के पूर्व ही उस वृत्ति! को, ब्रह्म को घेरे हुए 'अज्ञान' का, 
अंत देकर कोश गो पडता है। उस वृत्ति' के साथ चित्‌ का प्रति- 
विम्ब भी रहता ही है। उसके प्रभाव से वह 'चितृप्रतिबिम्बित 

चित्तदृत्ति'! उस अज्ञान का नाश कर देती है। 


“चित्त भौर उसकी वृत्ति' भी तो अज्ञान के ही स्वरूप है। अतएवं कारण 

के नाश से कार्य का नाश होता ही है, इस सिद्धान्त के अनुसार ब्रह्म को घेरे 

हुए अज्ञान के नाश के साथ-साथ चित्त! और उसकी वृत्ति' 

चित्तवृत्ति का नाश (जी नाश हो जाता है। इसके पश्चात्‌ वह चितृ-प्रतिबिम्ब 

जैटकर पुन ब्रह्मस्वरूप का हो जाता है और अन्त में एकमात्र ब्रह्म रह जाता 

बेलसाव कर है। यही जीव और ब्रह्म! का ऐक्य है। यही ब्रह्मसाक्षात्कार 
बरहसाक्षात्कार है। यही वेदान्त का परम लक्ष्य है। 


इस अवस्था को प्राप्त करने के लिए योगसाधन का अभ्यास सर्वथा 
अपेक्षित है। श्रवण, मनन और सर्वाद््गपूर्ण निदिष्यासत' से युक्त समाधि 
के द्वारा ही चित्त-वृत्ति का गोघन हो सकता है और तभी 

योगलाघना की ६ चित्त-वृत्ति ब्रह्म॒गत अज्ञान का नाश करने में समर्थ 
लआजइ्यकता है सकती है। इसलिए साधक को “अष्टॉंग योग” का अभ्यास 


करना चाहिए । 
.. ऊपर यह कहे' गया है कि ब्रह्म-साक्षात्कार के साथ-साथ समस्त अज्ञान 
तथा उसके कार्यों का भी नाश हो जाता है। चित्त में जो 'प्रतिबिम्ब' था, वह भी 
पब्रह्मस्वरूप' हो जाता है। पुन. ब्रह्म को छोड़ कर और तो 
मुक्ति - कुछ भी नही बचता। जीव और ब्रह्म का ऐक्य हो जाता है। 
यही तो शाकर वेदान्त की मुक्त है। 
जीव और ब्रह्म के एक हो जाने से तथा उस जीव के लिए माया के विलीन हो 
जाने से, 'एकमेवाद्वितीय नेह नावास्ति किज्चन',' यह भ्रुतिवाक्य प्रमाणित हो जाता 
है। इसके परे तो गन्तव्य” पद नहीं रहता। अतएवं इसी अद्वंत 
जीव और अहम सत्य का साक्षात्कार करने पर साधक अपने लक्ष्य पर पहुँच जाता 
: का एक्स. ३ और दुख से सबंदा के लिए छुटकारा भी प्राप्त कर लेता है। 


दिशा मिस अल करन का और 7 फल 
९ अध्यात्मोपनिषद्‌, ६३॥ 
भसा० द० २४ 


३७० भारतीय वशेन 


तत्त्वज्ञानियो का अनुभव है कि यह ब्रह्म आनन्द-स्वरूप है। श्रुति में भी 
इसके लिए अनेक प्रमाण है--आनकदं ब्रह्मणो विद्वान्‌'', 'सच्चिदानन्द ब्रह्म + आनन्दो+ 
अह्ोति व्यजानात', 'विजश्ञानमानन्द ब्रह्म” इत्यादि। इस आनन्द को पाकर साधक 
'आनन्दमय' हो जाता हैं। न्यायवैशेषिक मे 'सत्‌' रूप की, साख्य-्योग में चित 
रूप की तथा वेदान्त में आनन्द रूप की अभिव्यक्ति होती हैं। यह आनन्द का 
साक्षात्कार नित्य है। अतएवं मुक्तावस्था में सभी उपाधियों से रहित होकर 
जीव' ब्रह्मत्व को प्राप्त कर लेता है। जीव और ब्रह्म में कोई भेद नही रहता। 
आनन्द तो है, किन्तु आनन्द का अनुभव करने वाला कोई नहीं है। इसी लिए कहा 
है कि ब्रह्म अवाडमनसभगोचर' है| ््र 
साधक को यह पूर्व से ही मालूम है कि प्रारब्ध कर्म के क्षय के विना 
भुव्ति' नही मिलती। इसलिए शाकर वेदान्त मे भी यदि 'संचितां और 'क्रियसाण 
जीवन्मकिति कर्म के नाश होने पर जीवितावस्था ही में तत््वज्ञान हो जाय, 
हे तो वह जीव प्रारव्ध कर्म के क्षय पर्यन्‍्त शरीर को पू्वंवत्‌ घारण 
किये रहेंगा। इस अवस्था को जीवन्मुक्तिं कहते है। अब साधक जोन कर्म नही 
करेगा, जिससे आगे पुन. उसे कोई नवीन शरीर घारण करना पड़े। जीव” ज्ञान के 
द्वारा सभी सचितः और क्रियामाण' कर्मोका नाश कर देगा, तथापि ज्ञानोदय के पूर्व 
जिस प्रकार का जीवनयापन वह करता था उसी प्रकार से जीवन को अनासक्त हो 


कर व्यतीत करेगा। प्रारब्ब कर्म के क्षय होने पर, शरीर का पतन हो जायगा 
और वह सर्वंथा मुक्‍ताों हो जायगा। 


गन 


हि 


प्रमाण विचार 


वेदान्त में भी एक भ्रकार से, व्यावहारिकी सत्ता को ध्यान मे रखने से, यह 
ई है > 5 *ै 
कहा जा सकता है कि दो ही तत्त्व' हें । एक पारमाथिक तत्त्व--ब्रह्म हे 


व्यावहारिक रिः तत्त्व 4 ॥। ! साया | और कक! 
व्यावहारिक तत्त्व-- जगत्‌ या माया । बह्मके ज्ञान से ही परम पद की प्राप्ति होती 


है। परम पद तो ब्रह्म ही है, उसका ज्ञान तो श्रृति-प्रमाण से होता है। उसके ज्ञान के 


* तैत्तिरोय उपनिषद्‌, २-४ । 
“ तैत्तिरीय उपनिषद्‌, २-४। 
* तत्तिरोय उपनिषद्‌, ३-६॥ 
 बृहदारण्यक उपनिषद्‌, ३-९-२८। 


अद्वत-दर्शन ३७१ 


लिए तो एकमात्र प्रमाण है--शब्द । इसलिए यद्यपि वस्तुत. वेदान्त में अन्य प्रमाणों 
के विचार की आवश्यकता ही नही है, परन्तु ब्रह्म का ज्ञान बिना माया” की 
सहायता के, साधारण लोगो के लिए, हो नही सकता। ज्ञानियों के लिए तो यथार्थ में 
एक' ही प्रमाण है। परन्तु माया, अर्थात्‌ प्रपञ्च का ज्ञान तो प्रत्यक्ष आदि सभी 
प्रमाणो से ही होता हैं। अतएवं यद्यपि ब्रह्म को जानने के लिए लछौकिक प्रमाणों 
की आवश्यकता नही है, तथापि जगत्‌ की वस्तुओ के ज्ञान के लिए तो प्रत्यक्ष आदि 
प्रमाणो का भी वेदान्त में निरूपण किया जाना आवश्यक हैं, अव्यथा प्रपब्च' का 
ज्ञान नही होगा और नब्रह्म' का भी ज्ञान नही हो सकेगा। 


प्रमाणों की संख्या 
इसी दृष्टि को लेकर वेदास्त में भी प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान, आगम, अर्था- 
पत्ति तथा अनुपरूब्धि, ये छ. प्रमाण माने जाते है। प्रत्यक्ष प्रमा का करण प्रत्यक्ष 
प्रमाण है। वेदान्त मे प्रत्यक्ष प्रमा तो चैतन्य ही है। 
यह ब्रह्म, या चैतन्य, अपरोक्ष' है। इसके लिए श्रुति प्रमाण 
है--यत्‌ साक्षादपरोक्षाद्‌ ब्रह्म । 
वेदान्त में भी प्रत्यक्ष ज्ञान प्राप्त करने के लिए साख्य के समान चितृ-प्रतिविम्ब 
के सहित 'चित्तवृत्ति' अहकार और मन को लेकर इन्द्रियों के द्वारा विषय के साथ 
सम्पर्क में आते ही विषयाकाराकारिता हो जाती है। यही 
के जे गे परिणाम वृत्ति' है।' विषय जड है, अतएव चित्त में प्रति- 
हु मे. ब्म्बित जो चित है वह विपय-प्रदेश मे जाकर न केवल विपयगत 
अज्ञान का नाश करता है, किन्तु जड विषय को भी प्रकाग में छाता है। तभी उस 
जड विषय का प्रत्यक्ष ज्ञान होता है। 
ब्रह्म' के प्रत्यक्ष के लिए, जैसा ऊपर कहा गया है, अध्यारोप' और 'अपवाद' 
के द्वारा अपने मे आत्मा का अनुभव करने पर साधक की चितृ-प्रतिविम्बिता चित्त- 
वत्ति अपने अन्दर विद्यमान पर-ब्रह्म का साक्षात्कार करने के 
अप कही लिए प्रवृत्त होती है। सबसे पहले वह चित्तवृत्ति' अज्ञान का 
नाश कर साथ ही साथ अपना भी नाथ करती है। नत्रह्म/ तो स्वप्रकाग है, उसे 


प्रत्यक्ष-प्रमाण 








* बुहदारण्यक, ३े-४-१॥ 
: द्ेदान्तपरिभाषा, प्रत्यक्षपरिच्छेद । 


भारतीय दशेन 
३७२ सार 


प्रकाज में लाने के लिए किसी अच्य प्रकाश की प्रयोजन नहीं होता । अतएव चित्त 
का नाभ होने पर विछुडा हुआ वहें प्रतिविम्व बादको स्वय ब्रह्म-स्वरूप हा जाता 
है। यही ब्रह्म की अपरोक्षानुभूति है। 


यह प्रत्यक्ष दो प्रकार का है---निविकल्पक' तथा 'सविकल्पर्क । इन भेंदो 
के लक्षण न्याय-वेशेषिक के लक्षण के समान है। पुन. प्रत्यक्ष के दो भेद हँंगा 
_ जीवासाक्षी तथा ईश्वरसाक्षी | अन्त करणावच्छिन्न चंदनन्‍्य 
०0४३5 जीव' है और अन्त करणरूप उपाधि से अवच्छिन्न चैतन्य 
जीवसाक्षी' है। एक में अन्त.करण “विद्येपण' है, जैसे--हपविश्शिप्ट घट मे हप, 
विशेपण है और दूसरे में अन्त करण उपाधि है, जेसे--कर्णछिद्र 
५७४४५ से अवच्छिन्न आकाश अ्रोत्र' है। यहाँ कर्णछिद्र उपाधि' है। 
अन्त करण जड है। इसके द्वारा घट, पट आदि विषयों का प्रकाश नहीं ह* सकता, 
पफिर इनका प्रत्यक्ष भी नहीं हो सकता। अतएव विषय को अवभासन के लिए 
चऔैतन्योपाधि की आवश्यकता होती है। यह जीवसाक्षी' प्रत्येक आत्मा में है, इसलिए 
यह नाना है। 


मायोपहित चैतन्य को ईइवरसाक्षी कहते हे। यह एक ही है, क्योंकि उसकी 
उपाधिभत माया एक ही है। 'इन्द्रो सायाभिः पुरुरूप ईयते, यहाँ 
ईइ्वरसाक्षी के शक्ति बे हे 
बहुवचन का प्रयोग माया की शक्ति के लिए है, जो अनेक है। 
यह अनादि है, क्योंकि उसकी उपाधि भूत माया अनादि है। माया से अवच्छिन्न 
चैतन्य परमेदवर' है। माया के विशेषणरूप मे रहने से 'साक्षित्वा होता है। यही 
चचरत्व' और साक्षित्व' में भेद है।' 
इस प्रकार साक्षी के दो प्रकार होने से प्रत्यक्ष ज्ञान में भी दो भेद हें-- 
ज्ञेगगत और ज्ञप्तिगत। शप्ति' तो स्वप्रकाग है, इसलिए ज्ञप्तिगत' प्रत्यक्ष 
का लक्षण है दित्त्वम! । ज्ञेयगत प्रत्यक्ष का निरूपण ऊपर कहा ही गया है। 
पुन प्रत्यक्ष के दो भेद हे---इच्छियजन्य और इच्द्रिय से अजन्य । पाँच ज्ञानेन्द्रियो 
अल मे सं के द्वारा पृथक्‌-पृथक्‌ जो साक्षात्‌ ज्ञान हो, वे सभी इन्द्रियजन्य 
०: ४ हे वेदान्तमत कि. इन्द्रिय ० 
इच्दरिय नहीं प्रत्यक्ष हे। मर्ना वेद में इच्द्रिय नहीं है। अतएवं सुख, 
दुख आदि का जो प्रत्यक्ष है, वह इन्द्रिय से अजन्य है। 


* चेदान्तपरिभाषा, प्रत्यक्षपरिच्छेद । 


अद्वेत-वर्शेन ३७३ 


न्लाण, रसना तथा त्वगू इन्द्रियाँ अपने स्थान में स्थित होकर ही ज्ञान उत्पन्न 
' करती है, किन्तु चक्षु और श्ोत्र इन्द्रियाँ स्वयं विषय के पास जाकर उस विपय का ज्ञान 
कप उत्पन्न करती हें। श्रोत्र' चक्षु के समान सीमित है, इसलिए 
80800 वह भो दीणा आदि के पास जाकर शब्द को ग्रहण करती है। 
है यही कारण है कि वीणा के शब्द को हम ने सुना, ऐसी प्रतीति 
होती है। इससे स्पष्ट है कि न्याय-वशेषिकमत के समान वीचीतरंगन्यायों या 
क्रदम्वमुकुलन्याथ/ से कान तक आते में अनन्त शब्द की उत्पत्ति की कल्पना को 
वेदान्ती दही मानते ।' 
+ व्याप्ति-जान से उलपन्न ज्ञान अनुसिति'! है, उसके करण को “अनुमान प्रमाण 
कहते है। न्‍्याय-वेशेषिक की तरह ये लोग तृतीय लिग परामर्श 
को अनुमान नही मानते, क्योकि वह अनुमिति' का हेतु नही है। 
व्याप्ति के स्मरण की भी आवश्यकता इन्हे नही है, उसमे गौरव है और मानने मे 
कोई प्रमाण भी नही है। 
इनके मत में केवल अन्वयानुमाना ही होता है। इसमे 'केवलान्वयी' तथा 
व्यतिरेक अनुमान' नही हो सकते।' 
अन्य प्रमाणों में कोई विशेष भेद नही है। जिस प्रकार मीमासको ने उतका 
अर्थ किया है उसी प्रकार उन्ही अर्थो को वेदान्ती लोग भी स्वीकार करते है। यही 
कारण है कि व्यवहारे तु भाट्ननयः वेदान्तियो का सिद्धान्त है। इसलिए उनका 
 >विचार यहाँ नही किया गया। 


अनुमान 


आलोचन 


उपर्युक्त विवेचन से यह स्पप्ट है कि साख्य के सिद्धान्तों को स्वीकार करके 

उसके अनन्तर वेदान्त-भूमि' का विचार किया जाता है। साख्य ने आत्मा' 
को 'चितृस्वरूप' माना, उसे ,वेदान्तियों ने स्वीकार कर लिया। 

है किन्तु केवल चैतन्य में कोई आकर्षण नहीं है और जब तक 
वास्तव मे नब्रह्म-तत्त्वः सर्वथा अपूर्व न होगा, तब तक इसके 

ु लिए लोग इतने व्याकुल क्यो हो ” अतएव जिज्ञासा की अपेक्षा होती है कि इस 


हि च्च्‌ 


: छ्ेदान्तपरिभावषा, प्रत्यक्षपरिच्छेद 
* देदान्तपरिभाधा, अनुमानपरिच्छेद ॥ 


३७६ भारतीय दर्शन 


वौद्धदर्शन में विज्ञानवादी तथा शन्यवादी अद्वेतमत के ही प्रतिपादक थे। इसी 
प्रकार शावत्‌ और शौदागस में भी अद्वेतमत का ही प्रावान्य है। जेंचमत में भ ३ 
समस्तभ्द्र' ने अ्रैतमत का उल्लेख किया है। समन्‍्तभद्र शकराचार्य से प्राचीन थे । 
गदिव्त! शब्द का प्रयोग भवभति ने भी किया है और सम्भव है कि शंकर के पूर्व में 
भी इस शब्द का प्रयोग हुआ हो। इन बातो से यह स्पष्ट है कि दर्शनों का वर्गीकरण 
करने के बाद भी अद्गेतवाद के आदि प्रवर्तक शकराचार्य नही है । 


परन्तु इन सभी अद्वत्मतों में कुछ न कुछ भेद है और यह भेद होना भी स्वाभा- 
विक है। सभी आचार्यों का एक दृष्टिकोण तो है नही । गौडपाद! शकर के परम गुरु 
थे। अपनी माण्ड्क्यकारिकाओं मे इन्होने भी अद्गैतवाद का ही प्रतिपादन किया है। 
कुछ विद्वानों का कहना है कि बौद्ध-अद्दैतवाद का प्रभाव गौडीपाद की कारिकाओ में 
स्पष्ट है और उसका प्रभाव ह्ंकराचार्य पर भी पड़ा है। परन्तु प्राचीन दाशेनिक 
विचारधाराओं के अवलोकन से यह स्पैष्ट है कि शंकर के ऊपर बौद्धमत का अभाव 
नही पडा। शकर उपनिपदो के पूछ्ण ज्ञाता थे। दाशेनिक तत्वों की उन्हें साक्षात्‌ 
अनभति अवद्य रही होगी। ऐसी स्थिति में वेद के मन्त्रो से लेकर उपनिषद्‌ पर्यन्त 
जिस अद्वतमत का प्रतिपादन है, उसीके आधार पर या उसीसे प्रभावित होकर 
शकर ने अद्वत का प्रतिपादन किया है, यही कहना उचित मालूम होता है। मुझे तो 
यही विद्वास है कि अन्य अद्वतवादियों ने भी, चाहे वे बौद्ध हो या बौद्धेतर हो, 
उपनिपदो ही से प्रभावित होकर अपने-अपने ग्रव्थो में अद्वैतमत का प्रचार किया 
है। फिर भी कुछ न कुछ अपना-अपना वेलक्षण्य सभी के अद्दैतवाद में है ही। श्हः 
उपर्युक्त भावनाओ के प्रभाव ही से कुछ विद्वानों ने तो शकर' को भ्रच्छन्न 
धोद्ध भी कहा है। भास्कर ने तो शकर के प्रति आक्षेप करते हुए कहा है-- 


“विगीत॑ विच्छिन्नमूलं महायानिकबौद्धगाथितं मायावाद व्यावर्णयन्तो 
लोकान्‌ व्यामोहयस्ति ४ 


थे तु बोौद्धमतावलम्बिनो सायावादिनस्तेष्प्यनेत न्यायेन श्ृत्रकारेणेव 
निरस्ता बेदितव्या: ४४ 





* अद्वेत्तकान्तपक्षेषरपि दुष्टो भेदो विरुद्धधते'-आप्तसीमांसा, २४। 
* मायावादससच्छास्नन प्रच्छक्ष बौद्मेव च। 

* आास्करभाष्य, १-४-२५ ॥ 

* भास्करभाष्य, २-२-२९ । 


अद्वत्त-दर्शेन ३७७ 


परन्तु यह विचार या आक्षेप आग्रहवश ही है और फिर अपने-अपने दृष्टिकोण 
से परम तत्त्व का प्रतिपादन करने में संभी स्वतन्त्र हे । 


गौडपाद ने--- 
अस्ति वास्त्यस्ति नास्तोति नास्ति नास्तीति वा प्रनः | 
चलस्यिरोभयाभाव रावणोत्येष वालिश: ॥ 


कोट्यरचतसत्र एतास्तु.॒पग्रहेर्यासां. सदावृतः 
भगवाताभिरस्पृष्ठो येव दृष्ट. से सर्वदृक॥' 


इन कारिकाओ में आत्मा को “अस्ति', नास्ति', अस्ति-नांस्त' तथा नास्ति- 

नास्ति', इन चार कोटियो से अस्पृष्ट कहा है, अर्थात्‌ आत्मा न सत्‌ है, न असतर है, 

न सत्‌-असत्‌ उभयात्मक है और न सत्‌-असत्‌ से विलक्षण ही है। इस प्रकार की 

आत्मा' का जिन्होने दशेन किया दे, वे ही सर्वेदृक्‌', अर्थात्‌ स्वंदर्शी' हे। यही बात 
बहुत पहले बौद्ध विद्वानू नागार्जुन ने माध्यमिक-कारिका में कही थी-- 


ने सन्नासन्न सदसत्न चाप्यनुभयात्सकम्‌ । 
चतुष्कोटिविनिमुवर्त तत्त्व साध्यमिका वबिदुः॥ 


इनके अतिरिक्त बहुत-से दाशेनिक तथा पारिभाषिक छब्द हे जिनका 
बौद्ध-दशेंन और शाकर मत, दोनो में एक ही अर्थ में प्रयोग क्रिया गया है। इन सभी 
“>समानताओ को देखते हुए भी यही कहना उचित है कि परमार्यतत्त्व' के स्वरूप-विचार 
में दोनों मतो में भेद नहीं है। दोनो मतो ने व्यावहारिक सत्ता से भिन्न पारमाथिक 
सता को स्वीकार किया है। अतएवं पारमारथिक दृष्टि से जब परम तत्त्व का विचार 
ये दोनों करते हे, तो अनेक प्रकार की समानता का होना दोनो में स्वाभाविक है। 
सम्भव है, गौडपाद ने बौद्धमत के शव्दो का प्रयोग जान वूझ कर किया हो । ये सभी 
बाते शकर से भी छिपी नही थी। शकर ने भी उसी परम तत्त्व का पारमाथिक दृष्टि 
से ही प्रतिपादन किया है। अतएवं इन सबमे इस प्रकार की सदृश-भावना का हाना 
कोई आइचर्य नही है। परन्तु इससे यह नहीं कहा जा सकता कि वेदान्तियो ने 

, बौद्धों से भावों का ग्रहण किया है। 'परस तत्त्व” के स्वरूप का वास्तविक वर्णन तो 





१ कारिका, अलातशान्तिप्रकरण, ८३-८४ ॥ 


३७८ / भारतीय दर्शन 


शब्दों के द्वारा किया नही जा सकता, फिर भी शब्दों को छोडकर अन्य कोई साधन 
भी नही है, जिसके द्वारा उसके सम्बन्ध मे कुछ भी कहा जा सके। परम तत्त्व' का “८ 
स्वरूप ही ऐसा है कि जो कोई उसका प्रतिपादन करेगा, वह उसी प्रकार के शब्दो , 
का तथा भावों का प्रयोग करेगा ही। किन्तु इसमे ज्ञानपूर्वक किसी ने दूसरे से ले लिया 

है, यह कहना उचित नही है। 


भूल तत्त्व के सम्बन्ध मे तो मुझे विश्वास है कि बौद्धों ने तथा शकर ने उपनियदों 
से ही अपनी-अपनी भावना की प्राप्ति की थी। यही गौडपाद के सम्बन्ध में भी 
कहना उचित है। 


श्रयोद्श परिच्छेद 
काश्मीरीय शेव-दशन 
अद्वेत भूमि 


शाकर वेदान्त की 'माया' के रहस्य को शाकर वेदान्त-भूमि में साधक नही समझ 
सका। साथा कहाँ से आयी ? किस प्रकार चैतन्य को अज्ञान ने घेर लिया ? क्यो 
घेरा ? इत्यादि प्रइन जिज्ञासु के मत में उदित होते हें। माया अनादि है। अनादि 
काल से ब्रह्म उससे आच्छन्न है, जीव” और ईहवर' भी अनादि है। यह सब समा- 
घान होने पर भी मन में सन्‍्तोष नहीं होता। वेदान्त का ब्रह्म” चेतन्य और आनन्द- 
स्वरूप है। साख्य-पुरुष चेतन्य-स्वरूप है, परन्तु इस चैतन्य” या आनन्द से क्या 
लाभ ? इनमे यदि कर्तृत्व ही न हो, तो आकर्षण ही क्‍या है? यदि ब्रह्म 
सर्वशक्तिमान्‌ है, परन्तु उस शक्ति का कुछ भी उपयोग न किया गया या ब्रह्म स्वय ने 
कर सका, तो उस शक्ति से क्या प्रयोजन ? परन्तु कर्तृत्व' तो जड में मानते हे, 
“इसलिए साधक की जिज्ञासा की वेदान्त-भूमि में निवृत्ति न हों सकी। अतएवं वह 
साख्य के पुरुष तथा वेदान्त की माया या ब्रह्म को विशेष रूप से जानने के लिए 
अग्रसर होता है। दूसरी भूमि पर पहुँचते ही इन तत्त्वों को साधक बहुत विचित्र 
रूप में पाता है। वहाँ तो सभी वस्तुएँ चिन्मय देख पड़ती हे। उस 'चिन्मय जगत्‌! 
में किसी से कोई भिन्न नही है। उस भूमि में एकमात्र तत्त्व है--परम शिव॥ वह 
“चित्‌” है, उससे ही सभी चिन्मय पदार्थ आविर्भूत होते हे और फिर उसी में लीन 
हो जाते हे । सृष्टि! तो उनका उन्मीलन मात्र है। इसलिए कहा गया है-- 
'अन्तःस्थितवतामेव घटते बहिरात्मना' 
“उन्‍्मीलनम्‌ अवस्थितस्पैव प्रकटीकरणम्‌' 





* ईंदवरप्रत्यभिज्ञा, ३२१ 
* धत्यभिज्ञाहदय, पृष्ठ ६१ 


३८० भारतीय दर्शन 


इस भूमि को शैवनदर्शन|ं की भूमि या शत्यभिज्ञा-भूसि कहते है। इसी का 
सक्षेप मे यहाँ विचार किया जाता है। 
काइसीरीय देव-दर्शन को प्रत्यभिज्ञा-दर्शब' भी कहते हे । यह वहुत प्राचीन दर्शन 
है। इसकी व्यापकता कास्मीर प्रान्त मे थी। अतएवं उसी नाम से यह प्रसिद्ध भी है। 
इसे ब्रिक-दर्शन' तथा भाहेश्वर-दर्शना भी प्राचीनो ने कहा है। 
यह जैवागम है,। यह भी एक 'अद्वैत-वाद' है, जो ृइवरा-द्रयवाद' 
के नाम से प्रसिद्ध है। आगमाचाय अभिनवगुप्त इसके सर्वश्रेष्ठ प्रतिपादक है । 
प्रत्यभिज्ञा-दरशन मे भी अज्ञान है, माया है, किन्तु यह स्वतन्त्र नहा है। यह 
परम तत्त्व क अधान है। उसकी छीलछा से इस अज्ञान का उदय और लय दोनों 
ब्रह्महैत होते हे। अज्ञान का उदय होने पर भी परम तत्त्व के स्वरूप 
ब्रह्माहेत तथा. > कोई भी परिवते कर कक हक 
कं वराइगबोक भी न नही होता । माया' का खेल तथा उससे 
आय सृष्टि, सभ्ती उसी परम शिव की लीला है। वह तो आप्तकाम 
है, आत्माराम है, उससे किसी प्रकार की इच्छा नहीं। जगत्‌ 
तो प्रयोजनरहित, उसका कीड़ामात्र है। 
शाकर-दशेन में माया या अज्ञान किसी के अधीन नही है। इसी में 'कतृंत्व' 
है। ब्रह्म' शुद्ध, साक्षी, अधिष्ठानरूप, चैतन्यस्वरूप, अकर्ता है, किन्तु शैव-दर्शन 
में माया या अज्ञान शिव के अधीन है। परम शिक! स्वतस्त्र, चिन्मय, ज्ञानस्वरूप 
तथा कर्तुस्वरूप है। शव-दर्शन में विमर्श ही शिव का स्वभाव है। 'ज्ञान' और 
क्रिया, दोनों ही उसके लिए एक समान है। “उसकी क्रिया ही ज्ञान! है, क्योकि वह.८ 
ज्ञाता का धर्म है तथा उसके कर्तृस्वभाव होने के कारण उसका ज्ञान ही किया! है। 
इस ज्ञान और क्रिया की उन्मुखता का नाम इच्छा' है। इसी कारण आत्मा इच्छामय 
है अथवा इच्छा, ज्ञान तथा क्रिया, इन तीनो शक्तियों से युक्त स्वातन्त्रयमय है।”* 
शत 
55 22 ” रन्तु शाकर सत के ब्रह्म में ये बाते नही है। यही एक 
हुत बडा भेद ब्रह्माहैतवाद और ईइवराहयवाद 


व में है।' यही कारण है कि ब्रह्मवाद 
में आत्मा का स्वस्फुरण उक्त भ्रकार का न होने के कारण वह सत्य होते हुए भी असत्‌ 


के समान है। 'महार्थंमजरी' टीका मे महेश्वरानन्द ने कहा है--- 
_ सहामहोपाध्याय डावटर श्री गोपीदाय कविराज 


राज, कल्याण (शिदांक 
३ प्रत्यभिज्ञाहदय, पृष्ठ २२-२३। म ( ) ! पृष्ठ ८३ ॥ 


नामकरण 
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बट... 


यचपि ब्रह्माद्तवाद 'अद्दत' है, किन्तु वस्तुत वह दूत ही समझा जाना चाहिए। 
यही बात 'संविदुल्लास' में भी लिखी गयी है। 
आगमशास्त्र में अद्देत का अर्थ है--दो का नित्य सामरस्य'। तभी तो वह 
अखण्ड, पूर्ण हो सकता है, किन्तु शाकर वेदान्त मे ब्रह्म सत्‌' है, परन्तु माया को शकर 
दाल सतत” नहीं कह सकते, फिर इन दोनो में सामरस्यथ' तो हो ही 
8 अहेत' है. नही सकता। विमरशेशक्ति के समान माया! ब्रह्म की शक्ति 
] > पे 
नही हो सकती । ब्रह्म सत्यं, जगन्पिध्या' यह तो वस्तुत अह्वेत 
नहीं है, यह द्वत्त या देताभास हो-सकता है। 
इन भेद-द्योतक बातों को मत मे रखकर साब्रक शवागम' की अद्वेत भूमि मे 
प्रवेश करता है। 
साहित्य 
इस शव-दर्शन का साहित्य विस्तीर्ण है। इसके साठ-सत्तर ग्रन्थ जम्मू-काइ्मीर 
सस्क्ृत सिरीज मे प्रकाशित हुए है, जिनमे 'शिवसूत्र' तथा उस पर वृत्ति' भास्कर का 
बातिका, क्षेमराज की 'विमशिनी', प्रत्यमिराहुदय', तन्व्रालोक', तम्त्रसार', 
'प्रत्यभिश्ञाकारिका, ईव्वरप्रत्यभिज्ञा, आदि बहुत ही प्रसिद्ध ग्रन्थ हैं । 
वसुगुप्त, कल्‍लट, सोमानन्द, उत्पलाचार्य, अभिनवगुप्त, भास्कर, क्षेमराज, 
जयरथ, भादि ज्ञानी विद्वान इस मत के प्रचारक हुए हे । 


दि तत्वविचार 


अन्य दर्शनो की तरह गैव-दशेन का भी अपना एक विशेष क्षेत्र है। इस क्षेत्र मे 
वस्तुत एकमात्र तत्त्व है शिद! । उसी से अन्य सभी तत्त्व अभिव्यक्त होते है। तथावि 
अभिव्यक्त तत्वों को लेकर शैव-दर्शव में निम्नलिखित तत्त्व 
हे--साख्य-दर्शव के स्थूछ भूतो से लेकर प्रकृति तथा पुरुष- 
तत्त्व पर्यन्त पचीस तत्त्वो को उसी क्रम मे शैद-दर्शन भी मानते है । 


भेद इतना है कि साख्य-दर्शन मे पुरुष! और 'प्रकृति” नित्य है, स्वतन्त्र है, 

५ किन्तु शैव-दर्शन मे ये अनित्य' है, परतन्त्र' हे। प्रकृति-तत्त्व यहाँ माया! के नाम 
से प्रसिद्ध है। इसके साथ पाँच तत्त्व है-- कला, (विद्या, राग, काला और नियति' । 

ये पाँच माया के 'कज्चुक! है। इन पॉँच तत्त्वो के अन्त प्रवेश करने से इनके स्वरूप 


त्तत्त्द 
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का ज्ञान हो जाता है और माया से छुटकारा मिलता हैं। उसके बाद माया की 4 
अपेक्षा दूसरे सूक्ष्म तत्व मे साधक श्रवेश करता है और शुद्ध सत्त्व-विभिष्ट पुष्य 
शाद्ध विद्या! के रूप मे साधक को देख पडता हैं। इसी को सद्विद्या' भी कहते हू । 
यह 'सद्विद्या'-तत्त्व 'ईइ्वरतत्त्व' मे लीन हो जाता हे और साधक को 'ईशवरतत्व' में 
अनभव करने का अवसर मिलता है। ईइवरतत्त्व' सदाशिवतरत्त्व' मे, सदाशिवतरत्तव' 
शक्तितत्व' मे तथा 'शक्तितत्त्व' 'परम-शिवतत्त्व' मे परिणत हो जाता है । वहा 
पहुँचकर साधक शिव-शक्ति के सामरस्थ का अनुभव करता है। यही पूर्णावस्था है। 
यही इस दर्शन का अपना परम लक्ष्य है। हे 

इस प्रकार 'माया' से लेकर 'शिवतत्त्व' पर्यन्त ग्यारह तत्त्व नये हे। साल्य के 
पचीस तत्त्वो को मिलाकर शैव-दशन मे छत्तीस तत्त्व हें। इनमें से प्रथम पचीस तत्त्वों 
का विचार साख्यशास्त्र में हो चुका है। उसे यहाँ दुहराने का कोई प्रयोजन नहीं 
है। अत उन्हें छोडकर अन्य ग्यारह तत्त्वो का विचार यहाँ किया जाता है। 


प्रत्यक्ष जीव मे रहने वाला शिवतत्व ही आत्सतत्त्व' है। यह चैतन्यरूप है।' 
इसी को 'परा सवित्‌, परमेश्वर', शिव या परम शिव भी कहते है। यह तत्त्व न 
शिवतत्व.. जीव मे ही है, प्रत्युत जितनी वस्तुएँससार में हे, जड़ या 
चेतन, सभी में व्यप्टि तथा समप्टि-रूप से वर्तमान है। यह 
अनन्त वस्तुओ में रहने पर भी एक है और एक रूप में सभी वस्तुओ में हैं। यह 
देश और काल से अतीत है और फिर भी सभी देशो में तथा सभी कालो में एक 
रूप में वर्तमान है। यह नित्य और अनन्त है। यह समस्त विदव में व्यापक रूप में है 
और विश्वातीत' भी है। वस्तुत , जेंसा बाद को कहा जायगा, समस्त विश्व इसी 
तत्त्व का अभिन्न रूप है। परम जिव स्वय छत्तीस तत्त्वो के रूप मे जगत्‌ मे भासित होता 
है। विश्वोत्तीर्ण, विश्वात्मक, प्रमानन्दमय तथा प्रकाशैकघन इस शिवतत्त्व का ही 
अपने से लेकर पृथिवीतत्त्व प्यन्त प्रत्येक तत्त्व, अभिन्न रूप में, स्फरण है।' इस 
तत्त्व के अतिरिक्त वस्तुत और कुछ भी 'ग्राह्म' या 'प्राहक'-रूप मे नही है। यही 
परम शिव भट्टारक नाना वेचित्रयो के रूप मे स्वय स्फुरित होता है।' यह इच्छा, ज्ञान 
तथा क्रियात्मक है एव पूर्णानन्द स्वभाव का है। 





* चतन्यसात्मा,--शिवसुत्र, १, ११ 
_ अखिलम्‌ अभेदेनेव स्फुरति'--प्रत्यभिन्नाहदय, पष्ठ ८। 
 भत्यभिज्नाहदय, पृष्ठ ३, ८; शिवदृष्टि, १-२ । 


काइमीरीय शेव-दर्शन ३८३ 


यह तत्त्व प्रकाञात्मा है, अर्थात्‌ विमश ही इसका स्वभाव हे । सृष्टि-अवस्था' 
- में विग्वाकार होने से, स्थिति” में विश्व को प्रकाशन द्वारा तथा सहार' मे आत्मसात्‌ 
करने से शिव में पूर्ण जो अक्नत्रिम अहभाव है उसी को विमर्श 
शक्ति कहते हे।! यदि शिव में 'विमशं-शक्ति न हो, तो वह 
अनीब्वर' तथा जड़ हो जायँगे। चित्‌, चैतन्य, परा वाक्‌, परमात्मा का मुख्य ऐश्वर्य, 
कर्तृत्व, स्फुरता, आादि शब्दों से आगमो में (विम॒झ का ही वर्णन किया जाता है। 
इस शक्ति में अनन्त स्वरूप हे, किन्तु इनमे पॉच स्वरूप बहुत ही महत्त्व 
के हँ--- 
(१) छित-शक्ति--नयह प्रकाशरूप है। इसी के द्वारा शिव अपने को 
स्वप्रकाश/ समझते है । 
(२) आनन्द-शक्ति---जिसके द्वारा क्षिव आनन्दमय' है और अपने में 
आनन्द का साक्षात्कार करते है । 
(३) 'इच्छा-शक्ति---जिसके द्वारा जगत्‌ की सृष्टि, सहार और अन्य 
सभी कार्य शिव करते हे । 
(४) 'ज्ञान-शक्ति'--जिसके कारण शिव स्वय ज्ञानस्वरूप' हे । 
(५) क्रिया-शकव्ति--जिसके कारण शिव सभी स्वरूपो को घारण कर 
सकते हे । 
जक्ति के इन पॉचो स्वरूपो से सम्पन्न शिव अपने आप समस्त विव्व की अभि- 
व्यक्ति करते हे । वस्तुत यह जगत्‌ थिव' की शक्ति का ही विस्तृत रूप है, जिसे 
परम शिव ने अपने में (स्वशित्तों) स्वेच्छा से अभिव्यक्त किया है। परलच्तु इसे ध्यान 
मे रखना है कि बिना शक्ति” के शिव' एक प्रकार से जडवत्‌ ही है। इसी शवित' 
के सहारे शिव” अपने में अह' का बोध प्राप्त करते है। इसी लिए शकराचार्य ने भी 
कहा है-- 


विमर्शशक्तितत्व 


#दिवः इवत्या युक्‍्तों यदि भवति शक्तः प्रभवितुस, 
न॒चेदेव॑देवो न खल कुझलः स्पन्दितुमपि ॥/* 





4 * पराष्रादेशिका, पृष्ठ १-२१ 
* तन्‍्त्रसार, आह्लिक १। 
१ आनन्दलहरी, १॥। 
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परन्तु यह भी सत्य है कि विना शिव के शक्ति भी नहीं रह सकती भौर न कुछ कर 
ही सकती है। इन दोनो में अमेद है, तादात्म्य है, सामरस्य है। तभी तो परम 
शिव धूर्ण! ह। 
जब इस शक्ति में 'उन्मेंप' होता है, तब सृष्टि! होती है और जब वह 'भाखि 
मूद लेती' है, तव जगत्‌ का 'लय' हो जाता है। ण्ह उन्मेष और निमेय अनादि और 
संदाशिवेतल्व। हैं। इसी उन्मेष के कारण 'सदाशिवतत्त्वँ ह अभि 
व्यक्ति होती है। यह गक्ति-तत्त्व का प्रथम और स्थूल उन्मेय 
है। इसे सादास्य' तत्त्व भी कहते हे। इसे सतत ध्यान में रखना है कि शैव-दर्शन 
में सृष्टि शक्ति का उन्मेष' है, अर्थात्‌ जो वस्तु पहले से थी, उसी की अभिव्यक्ति 
होती है। कोई नवीन वस्तु, बाहर रहने वाले, की उत्पत्ति नही होती । यह अन्तर्व॑र्ती 
निमेष है।' इस अवस्था में इच्छाशक्ति' की प्रधानता है, क्योकि 'अहूँ' अब अस्फूट 
रहता है और अह' अश् प्रधान रूप में उसे आच्छादित किये रहता है। इसलिए 'से हँ 
इस प्रकार की प्रतीति होती है अर्थात्‌ जगत्‌ का अच्यक्त रूप में यहाँ भाव होता है। 
इंडवरतत्त्व--जगत्‌ की ऋ्रमिक अभिव्यक्ति यहाँ स्पष्ट होती है। अहम! अश 
गौण होता है और 'इदस्‌' अश की प्रधानता यहाँ रहती है । 


'इदमू अहम्‌', इस प्रकार की प्रतीति विमज्ञशक्ति मे उल्लसित होती है। 
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ज्ञानशक्ति' की प्रधानता है। 


शुद्धविद्या या सदृविद्या--इस भूमि में अहम! और 'इदम! इन दोनों रूपो में 
ऐक्य की प्रतीति रहती है। 'मेन्यह्‌ 


ह हूँ, यही भावना इस भूमि मे जाग्रत रहती है। 
इसमे क्रियाशकिति' प्रधान है। 


यहां 


ा 


सायातत्व--इस भूमि में पूर्वभूमि की ऐक्यप्रतीति पृथक्‌-पृथक्‌ हो जाती है। 
“अहम्‌ अश 'पुरुष-रूप में तथा इदम्‌' अश '्रकृति'-रूप मे यहाँ अभिव्यक्त होते 
है। यहाँ अचित्‌, अर्थात्‌ जड मे '्रमातृत्व' का आभास होता है। यह करू 
आदि पाँच भावों का उपादान कारण है! 


इस भूमि में 'सायाज्ञक्तित' के द्वारा परमेश्वर अपने रूप को आच्छादित कर लेता 


है, तभी वह 'पुरुष'-तत्त्व होकर पृथक हो जाता है। माया से मुख्ध कर्मो को अपना वन्वन ्‌ 





* ईंडइबरों बहिरुममेषो निर्मेषोष्त्तः सदादिव:--ईइवरप्रत्यक्षिज्ञा, ३-१-३ । 


सननशन+ सनक न कक न्‍न्‍न्‍कभ«++ऊ..०+-............... 
ज 
रे फाइसोरीय इंव-दर्शन हे८५ 
समन्नता हुआ यही संसारी पुरुष है। परमेश्वर से अभिन्न होता भी, इसका मोह 
/ “परमेश्वर में नही होता । 
साथ के पाँच कंचुक-- परम शिव' सर्वेकर्ता, सर्वज्ञ, पूर्ण, नित्य, व्यापक असंक्रु- 
चित गक्तिसपन्न होते हुए भी, अपनी इच्छा से संकुचित होकर कला, विद्या, राग, 
काल तथा नियति, माया के इन पाँच कज्चुको के रूप में स्वयं अभिव्यक्त होते हे । 
इन्ही पाँच कंचुको के कारण क्रमण परम शिव के उपर्युक्त गुणो में भी सकोच 
हो जाता हैं। इसलिए कुछ करने की सामथ्ये, कुछ ही जानने का सामथ्य, अपूर्णता 
का बोघ, अनित्यत्व का बोध तथा सकुचित शक्ति का ज्ञान पुरुष को अपने में होने 
लंगता है । 
पुरुषतत््व--क्रमश: इन्ही पाँच कड्चुकों को आवरणरूप में स्वीकार कर पुरुष 
संसारी हो जाता है। इन्ही पाँचो से आवृत चैतन्य 'पुरुषतत्त्द है। परम शिव के 
स्वरूप को आवृत करने के कारण ये 'कज्चुक' कहे जाते है । 
प्रकृतितत्व--महतृतत््व से लेकर पृथिवीतत्त्व पर्यन्त सभी तत्तवों का मूल 
कारण प्रकृतितत्व है। यह सत्त्व, रजस्‌ और तमस्‌ की साम्यावस्था' है। इस अवस्था 
में गुणों में प्रधान गौण भाव नहीं होता । ये गण प्रकृतितत्त्व में परस्पर विभक्‍त 
नही है। 
अन्त+करण 
चुद्धितत्व--यह ऐसा है', इस प्रकार निश्चय करने वाली शवित “बुद्धि! तत्त्व है। 
- यह सत्त्वप्रधान होने के कारण स्वच्छ' है । इस तत्त्व में ही चैतन्य के प्रतिबिम्ब को 
ग्रहण करने की योग्यता' है । 
अहंकारतत्व--यह मेरा है', यह मेरा नही है, इस प्रकार अभिमान का 
साधन “भहंकार' तत्त्व है। 
मनस्तत््व--करूँ या न करूँ, इस प्रकार सकल्प और विकल्प का कारण 
धर्द है। ये तीनो 'अन्तःकरण-रूप तत्त्व हे । 
पाँच ज्ञाने र्द्रियाँ--शब्द, स्पश, रूप, रस तथा भगनन्‍ध को ग्रहण करने वाली, 
, ऋमश श्रोत्र, त्वक, चल्कु, जिद्वा तथा त्राण, ये पाँच ज्ञानेन्द्रियाँ है। अन्तःकरण के 
“६ अनन्तर इनकी अभिव्यवित होती है । 


न्ब्ब 
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पाँच कर्मेस्द्रियाँ--वचन, आदान, विहरण (चलना-फिरना), विसर्गे (मल 


त्याग), (लौोकिक) आनन्द के सावन क्रमणः वबाक्‌, पाणि, पाद, पायु तवा उपर्य, मे 
पाँच फर्लेच्चियाँ है । 


पाँच तस्मात्राएँ--शब्द, स्पशे, रूप, रस तथा गन्व,ये पाँच समान रुप के है । अत्येक 
में, अपने को छोड़कर, अन्य कुछ भी नही रहता । इसीलिए उन्हे तन्मायाएँ बने है । 

पंचभूत--अवकाश देने वाला आकाश, सजीवन थायु, दाहुफ शोर पराचक 
अस्त, पिघलनेवाला, भिगोनेवाला जल तथा घारण करने दाली 'पृथिदी', ये पंच 
भूततत्त्व है । हि 

जिस प्रकार वट-वीज में, शक्तिरूप में, वड़ा वटवृद्ष विद्यमान रहता है, उसी 
प्रकार ये सभी तत्त्व,अर्थात्‌ चराचर समस्त विश्व, परम शिव के हृदयरूपी बीज के अन्दर 
शक्ति, रूप में वर्तमान रहते हे। जिस प्रकार घट, सकोरा आदि, मृत्तिका से यने 
हुए पदार्थों का वास्तविक रूप मृत्तिका' ही है या जल, नीबू-जरू, गुलाब-जल तथा 
अन्य जलीय पदार्थों का वास्तविक रूप साधारण 'जर् ही है, उसी प्रकार पूथिदी' से 
लेकर व्युत्कम रूप में माया पर्यन्त सभी तत्तव सतत ही है। इन दर्ता में से भी 
धात्वर्थव्यञ्जक प्रत्यय के अंश को छोड़ देने पर केवल प्रकृतिरुष में सकार' हो 
रह जाता है। इस प्रकृति के अन्तर्गत इकतीस तत्त्व है। इसके ऊपर 'शुद्धविद्या,, 
“ईइबरा, सदाशिव', ये तत्त्व ज्ञान और क्रियाशक्ति-स्वरूप हें। ये सभी 'ओ-रूप 
शक्तितत्त्व में अन्तर्भूत हें। इसके परे ऊर्घ्वे तथा अब. लोको के सृप्टिस्वरूप दो 
'विसजेनीय -:है। इस प्रकार के हृदय-बीज के स्वभावरूप, महामन्त्रस्वरूप, विश्वमय,. 
अर्थात्‌ सर्वाकार एवं विश्वोत्तीणं, अर्थात्‌ निराकार, परम शिद है । 


उत्तीस तत्त्वो का यह अति सक्षिप्त विवरण है। यहाँ सृक्ष्म से स्थल तत्वों बे 
ऋमिक अभिव्यक्ति का निदर्शन किया गया है। 


व्युटक्नसृष्डि--इसी वात को अब स्थूछ से क्रमश: सृक्ष्य तत्व की ओर किस 
प्रकार साघक जाता है, उसका निरूपण नीचे किया जाता है 


'ूचिवीतत्त्व'॑ से लेकर 'अ्रक्ृतितत्य' पर्यन्त तो सांख्य के को 
विचार है। यही भ्रक्ृति' विशुद्ध होकर के समान ही तत्त्वो क 


र मायातत्द' में लोन है। 'माया' 
के पाँच फड्चुक' परम दिव के सभी गुणों को सकुचित माया 


है कुचित कर देते है पपरुचर 
तत्त्व में आकर परमशिव की शक्ति सकुचित हो जाती है। हैं। इसीलिए पुरुष: 
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इन तत्त्वो से परे जब सृक्ष्मतर तत्त्व मे साधक प्रवेश करता है, तब 'पुरुष' अपने 

. ” को सूक्ष्म प्रपञ्च, जो स्थूल प्रकृति का सुक्ष्म रूप है, के वरावर का समझने छूगता है। 
इस अवस्था में सै-यह हूँ,इस प्रकार की प्रतीति उल्लसित होती है। इसमे से! चैतन्य 

है और यह' प्रकृति है। यहाँ मे और 'यह' दोनो बराबर महत्त्व के होते हे। अभी भी 
द्वेतदभान स्पष्ट है। इसके अनन्तर, वह पुरुष! सूक्ष्म प्रपञ्च के साथ तादात्म्यबोध 
करने लगता है और यह >- मे हूँ, ऐसी प्रतीति उसके विमर्शशक्ति से भासित होने लगती 

हैं। इस परिस्थिति में यह' अंश को प्रधानता मिलती है। इस अवस्था को ईश्वरतत्त्व 

- कहते है। 

. धीरे-ीरे यह! अश से में लीन हो जाता है और मे हूँ' इतनी ही प्रतीति रह 
जाती है। किन्तु फिर भी द्वैतभान स्पष्ट है। में! और हैं, ये दोनो स्वरूप विमर्श 
में भासित होते हैं। इस अवस्था को 'सदाह्षिव' तत्त्व कहते है । 

अब इस हूँ! को भी दूर करना उचित है। पश्चात्‌ इससे भी सूक्ष्म भूमि में 
जब साधक प्रवेश करता है तव उसे केवल “अहं' की प्रतीति होने लगती है। इसे 'शक्ति- 
तत्व कहते हैं। यही परम शिव की 'उन्मीलनावस्था है। इसी अवस्था में साधक 
परम शिर्वा के स्वरूप को समझ सकता है। यही आत्मा के आनन्द-स्वरूप का प्रथम बार 
भान होता है। यही शक्ति! और 'शक्तिमान्‌! की युगल मूर्ति है। यह अवस्था भी 
एक प्रकार से द्व॑त' की ही है, किन्तु वस्तुत कहना कठिन है कि द्वेत है या अदा । यह 
पता भी है और अद्वेत! भी है। यह अवस्था अन्त में परम शिव' में लीत हो जाती है। 
-+ यही शिवतर्व' है। 
चिन्मय सामरस्य की अवस्था--यहाँ पहुँचकर जिज्ञासु अपने अस्तित्व को 
परम शिव में लीन कर देता है। किन्तु परम शिव में लीन होने पर भी कोई तत्त्व 
अपने स्वरूप को नष्ठ नही करता | सभी तत्त्व 'परस शिव में लीन होकर 'चिन्मय हो 
जाते है। यही मनुष्य-जीवन तथा दर्शन का चरम लक्ष्य है। यहाँ शुद्ध अद्वेत है। 
चिन्मय शिवतत्त्व' में सभी चिन्मय' हो जाते हे। वस्तुत. शिवशदित के सामरस्य 
की अवस्था तो यही हैं। अतएवं यथार्थ में अह्वत' तत्त्व का ज्ञान यही होता है। 
जीवितावस्था में स्थूल शरीर को घारण किये हुए यदि यह ज्ञान होता है, 
तो उसे जीवन्सुक्तिं कहते हे । इस अवस्था में भी अविचल रूप में एक चित ही 
रहता है। संविद्रूपा बाकित इस अवस्था में भी रहती है, अत- 
जीवन्मुक्ति एवं चिदानन्द का लाभ जीवन्मुक्त को भी होता है। शरीर 
के पतन के पश्चात्‌ वह परम शिर्व में ही प्रविष्ट और उसी में लीन हो जाता है। 
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आलोचन 


जैसा ऊपर कहा गया है समस्त विश्व एक ही 'शक्ित' और शप्तिमान्‌ का हु 
उल्लसित रूप है। सभी घित्सय है। परम शिव सर्वया स्वत्त होकर बिना किसी की 
सहायता से, केवछ अपनी ही शत! से, सुप्टि को छीला के लिए उद्भासित करते 
है और छीछा का संवरण भी कर छेते हे। वस्तुत: यही आकर मावक को एदमेवा- 
हितीय॑ नेह गावात्ति फिचन, तथा सर्द! खल्विदं झह्मय' का वास्तविक अनुमब होता है । 
यही भारतीय दह्वेन के पूर्ण स्वरुप का अनुभव होता है। चार्बाक-भूमि से 
आरम्म कर क्रमशः एक भूमि के अनन्तर दूसरी भूमि पर आकर, परम तत्त्व के आभास $ 
का अनुभव करता हुआ, साधक सूक्ष्म जगत्‌ की तरफ अग्रसर होता है और धीरे-धीरे 
इसी परण शिवदर्व मे पहुँच कर परम शिव के साथ एक हो जाता है। 
इसी प्रकार स्थूल जग्रतू से सूक्ष्म जड़ परमाणु में, फिर उसी को सूक्ष्मतर, 
सूक्ष्मतम बनाकर साख्य में उसे सत्त्त, रजस तथा तमस के स्वरूप में साथक देखता 
है। उन्हें भी सूक्ष्म दृष्टि से विचार करने पर माया के कञ्चुकों के रूप में परिणत 
पाता है। उसके पश्चात्‌ यह जड़ माया का रूप चैतन्य-रूप शुद्धविद्या' के बराबर 
का हो जाता हू। पश्चात्‌ चैतन्य के प्रतीक हूं भौर जड़ के प्रतीक हृर्द! में गौण- 
प्रधान तथा प्रधान-गौण-भाव का सम्बन्ध होने ऊगता है। अन्त में हुई! भाव “बह! 
में लीन हो जाता है और इसके भी पदचात्‌ अह' भाव भी परम चंतन्य' में छीन 
होकर सवंदा के लिए परम तत्त्व में विलीन हो जाता है। इन सभी बातो को ध्यान में 
रखकर यह कहा जाता है कि वास्तविक अद्वेद तत्व का स्वरूप काइमीरीय द्षैव-दर्शन : 
में ही देखने में आता है, न कि शाकर या अन्य किसी वेदान्त में । अन्त में इसके समर्थन 
में महामहोपाध्याय श्री गोपीनाथकविराज ने जो कहा है उसका यहाँ उद्धरण कर इस 
दर्शन का ए्वचार समाप्त किया जाता,है-- 


शंकर ब्रह्म को सत्य और माया को अनिवंचनीय कहते हे। इसलिए वाक्य 
द्वारा जितना ही अहतभाव का उत्कर्ष दिखाने की चेष्टा की गयी है, उतना ही 
बह लरलोपर पूर्ण भाव के प्रकाश में वाघा पड़ी है। वे 'माया” को सत्य नहीं 
शेल्वबक सकते, इसी से उनका अद्वैतभाव व्यावृत्तिमूलक' (एक्स- 
दिखार. असिंव), संन्यासमूलक' (बेस्ड आऑँन रिलनसिएशन ऑसर डऔ 
हल एलिमिनेशन') है, अनुवृत्ति कि वा ग्रहणमूलक' '(आल- 
संग) नहीं। माया ब्रह्मशक्ति, बरह्माश्चित है, पर ब्रह्म” सत्य है, प्रन्‍्त्‌ विचार- 


्‌ 


हक 
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दृष्टि से साया 'सदसद्विलक्षण' है। किन्तु माया' को स्वीकार कर उसको ब्रह्म 


- भयी, नित्या और सत्यस्वरूपा मानने से ब्रह्मां और माया' की 'एकरसता' हो जाती 


है। यह एकरसता' माया को त्याग कर या सुच्छ समझकर नही, बल्कि उसको 
अपनी ही शक्ति समसने में है। 

बादल के द्वारा दृष्टि-शक्ति के ढक जाने पर हम कहते हे कि भेघ' ने सूर्य को 
ढक लिया है, किन्तु यह मेघ' क्या स्वयमेव सूर्य से ही उत्पन्न नही है? क्या मेघ 
सूर्य की महिमा नहीं है ? सुतरां जो सूर्य' है वही मेघ' है, क्योकि वह उसी की 'शक्ति' 
है । मायामेघ' भी इसी प्रकार ब्रह्म' से आविर्भत होता है, उसी के आश्रय में आत्म- 


प्रकाश करता है और उसी में विश्ञाम भी करता है। जो माया' है वही ब्रह्म है। बह 


स्वयं ही, मानो अपने को अपने द्वारा, अर्थात्‌ अपनी शक्ति-माया के द्वारा, ढक लेता 
है, परन्तु ढकने पर भी पूर्णतः: ढक नही जाता। क्योकि वह अनावृत रूप है। अत. 
कहना पड़ता है कि वही अपना आवरक' (ढकने वाला) है और वही अपना 'उन्मीलक' 
(खोलने वाला) है। उसके अतिरिवत और है ही क्या ? 'ब्रह्म/ और 'माया' एक 
ही वस्तु है। ब्रह्म सत्य, 'माया' मिथ्या है, ऐसा कहने पर प्रकारान्तर से दताभास 
आ ही जाता है। जिस अवस्था में माया मिथ्या है, उस अवस्था में ब्रह्म' भी मिथ्या 
है, वयोकि माया' को मिथ्या अनुभव करते ही माया की सत्ता का स्वीकार करना 
अपरिहाये हो जाता है, और 'माया' को स्वीकार करने से ही उस अवस्था में जो 'ब्रह्म- 
बोध' होता है, वह मायाकल्पित' वस्तु है। यह बात वेदान्ती को भी किसी-न-किसी 
प्रकार स्वीकार करनी ही पडती है। इधर 'माया' को सत्य समझने में ब्रह्म' भी 
सत्य हो जाता है। माया' की विचित्रता के अनुसार यह ब्रह्मबोध' भी विचित्र ही 
होगा और वे सभी बोध समानरूप से सत्य होगे। उस समय जगत्‌ के यावत्‌ पदार्थ 
ब्रह्महप में प्रतिभात होगे। सभी सत्य है, सभी विस्मय और आनन्दमय है, इस' 
तत्त्व की उपलब्धि होगी । 'सबबे खल्विदं ब्रह्म, यह उपनिपद्वावय उस समय सार्थक 
हो जायगा। 'माया' अथवा तत्पसूत जगत्‌ का त्याग करके नही, वर उसको साक्षात्‌ 
ब्रह्मअवित' और उसके विकासरूप में अनुभव करने से, आलिगन करने से ही जीवन 
की सार्थकता सम्भव हो सकती है। 

शक्ति! सत्य है, सुतरा जीव” और जगत” भी सत्य हे--मिथ्या नही हैं, 
इसलिए सभी वस्तुत शिवमय' हुे। यह वैचित्र्य एक का ही विलास है, भेद- 
अभेद का ही आत्मप्रकाश है, शक्तिरूप किरणराज्षि शिवरूप सूर्य का अपना ही स्फुरण- 
मात्र है, अन्य कुछ भी तही। भगवान्‌ शंकराचार्य के 'तसःप्रकाशवहिरुद्धयों: पद की 
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यथार्थता स्वीकार करके भी यह बात कही जा सकती है कि प्रकाश से ही घर्षण के द्वारा 
अन्धकार का आविर्भाव होता है और अन्धकार ही घपंण के द्वारा प्रकाश में पर्यवसित&' 
होता है। दोनो ही नित्य सयुकत हे, स्वरूप मे समरसभावापन्न हैं । घधर्षण से प्राधात्य 
का विकास होता है। इस प्राधान्य के अनुसार व्यपदेश होता है। आगमशास्त्र 
का यही सिद्धान्त है। 

धुरुष' से प्रकृति' कि वा प्रकृति' से पुरुष' एकान्तत. पृथक नही है, हो भी नहीं 
सकते। भेद और अभेद दोनो के अन्दर साम्यदर्शन होने पर और कोई आशंका नहीं 
रह जाती, क्योकि दोनो एक के ही दो प्रकार है। इसी को 'शिवशप्ति फा सामरस्प 
या चिदानन्द सी प्राप्ति! कहते हे। - 

यही वास्तविक अद्वेत है। इसी के प्राप्ति के लिए भक्ति, कर्म तथा ज्ञान की 
अपेक्षा होती है। इसी को पाने पर दुःख की आत्यन्तिक निवृत्ति तथा परमानन्द 
की प्राप्ति होती है। यही भारतीय दर्शन का तथा जीवन का चरम लक्ष्य है । 


उपसंहार 


इन परिच्छेदो मे संक्षेपरूप से भारतीय दाशनिक विचार-घारा का स्वरूप उसके 
अनादि रूप से छेकर अन्त पर्यन्त प्रदर्शित किया गया है। यह घारा अविच्छिन्न 
रूप में बहती हुई प्रत्येक भूमि का सिज्चन कर, उसे उर्व॑रा बनाती हुईं अपने गस्तव्यपद 
को प्राप्त करती है। यह बहुत दीघे यात्रा है। इसके आद्यन्त स्वरूप को देखने के लिए 
जो साधक इस मार्ग में आते है, उनके लिए अनेक विश्राम-भ्रूमियाँ हे और ये 
विश्वाम-स्थान अनन्त भी हो सकते हे। साधको को इसका आदि नही मिलता, फिर /ॉ 
भी काल्पनिक आदि बनाकर वही से वे प्रस्थान करते हे। मार्ग में अनेक प्रकार की | 
विषम भूमि को पार करते हुए, साधक अन्त में वही पहुँच जाता है, जहाँ से वह 
चला था, क्योकि वह पूर्ण है और अखण्ड है। 

स्थूछतम जड़ पदार्थ का अनेक प्रकार से संशोधन करने के पश्चात्‌ वही जड़ 
पदार्थ सृक्ष्मतम रूप में पहुँच कर चिन्मय देख पड़ता है। वस्तुत. तत्त्व एक है, 
दृष्टि के भेद से स्थूल और सूक्ष्म रूप में भिन्न-भिन्न देख पड़ता है। किन्तु समदृष्टि 
करने से, भेद में अभेद का भान स्पष्ट मालूम होता है। यथाये मे दो तत्त्व हो नही डा 


सकते। जगत्‌ का भ्रवाह एक ही है। मार्ग भी तो एक ही है। उसी से होकर 
सभी को चलना है- 


नान्यः पन्‍्या विद्यते अयनाय 


है 
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भारतीय दर्शन एक प्रकार से भिन्न-भिन्न स्तर पर, भिन्न-भिन्न भूमि के अनुरूप, 
एक व्यावहारिक शास्त्र है, तथापि यह अनुभव करने का ही विषय है। अनुभव करने 
के बिना इसके उद्देश्य को छोग नही समझ सकते और फिर तदनुरूप इसके ज्ञान से 
व्यावहारिकता (?72८0८४0॥॥79 ) का भी ज्ञान नही प्राप्त कर सकते। तत्त्व के 
साक्षात्कार के बिना इसके स्वरूप का ज्ञान होना असम्भव है। इसका हमारे व्यावहा- 
रिक जीवन से घनिष्ठ सम्बन्ध ही नही, प्रत्युत हमारा जीवन और भारतीय दर्शन 
दोनों एक ही तत्त्व के दो रूप हें--एक सैद्धान्तिक और दूसरा व्यावहारिक । भूमि- 
भेद से व्यवहार में भी भेद है, जिस प्रकार सिद्धान्त में भेद है। परन्तु भेद में अभेद 
है, उसे ही देखना है, उसी का साक्षात्‌ अनुभव करना है। यह अनुभव या दर्शन शुष्क 
और नीरस नही है। इसमे आनन्द है, स्फ्रण है, पूर्णता का ज्ञान है तथा स्वातत्त्य- 
बोघ है। इसी दृष्टि से भारतीय दर्शन का अध्ययन करने से उसके रहस्य का ज्ञान 


हो सकता है, अन्यथा नही । 


भारतीय दर्शन 
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चतुर्देश परिच्छेद 


वैष्णव-दर्शन 
(वैष्णव-सम्प्रदाय ) 


भारतीय शास्त्रों के दो प्रधान विभाग हे--निगम और आगम। बेद तथा 
वेदमछक ज्ञान एवं क्रियाप्रधान शास्त्र को “निगर्मा कहते हूें। भागम से साधारण 
रूप मे सभी शास्त्र लिये जाते हे, किन्तु जब यह 'निगर्मा शब्द 
आगस और _ क्के साथ-साथ प्रयक्‍त होता है, तव इससे तत्र-शास्त्र या जवित 
। निगस या भवितिप्रघान शास्त्र ही समझा जाता है। इसी लिए आगम!' 
शब्द का अर्थ करते हुए प्राचीन ग्रन्थकारों ने लिखा है-- 
आगत॑े शिववक्त्रेम्यों गतं॑ व्‌ गिरिजाश्ुती । 
सत॑ च वासुदेवस्थ तस्मादागसमुच्यते ॥ 
इस इलोक मे 'वासुदेवस्थ मत' यह देखकर 'आगम' के साथ वेष्णव-सप्रदाय + 
का सम्बन्ध भी स्पष्ट हो जाता है। इसमे भक्ति की प्रधानता है, और प्राय” यह 
शास्त्र शिवपार्वती के सवाद-रूप में पूर्व में रहा है, ऐसा 
बी भाग होता है। ज्ञान, इच्छा और क्रिया--ये सब भक्ति के 
व्याप्य हें और उसी को पुष्ट करते हे। नारद ने भी अपने 
भविति-सूत्र' में कहा है-- 
सा तु कर्मज्ञानयोग्रेस्योष्प्पधिकतरा' 


अर्थात्‌ कमें, ज्ञान और योग से भी बढ कर भक्ति! है। दिवीभागवत' में भी. 
कहा गया है--- है 


* ४,२५१ 
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सत्सेवातोषधिक॑किदित्‌ नेव जानाति फहिचित्‌" 


नौ 
आगम के अनुसार मोक्ष भी 'भक्ति' का व्याप्य ही है, जैसा कि नारदपंचरात्र' सें 
कहा गया है--- ' 


हरिभफ्तिसहादेव्याः सर्वा मुक्त्यादिसिद्धयः । 
भुक्तयश्चाद्भुतास्तस्याः चेटिकावदनुत्रताः ॥ 


अर्थात्‌ हरि की भक्ति तो महादेदी है और मुक्ति, भुक्ति, आदि उनकी चेटियाँ हे। 
अतएव मुमुक्षुओं को भक्ति को ही ग्रहण करना चाहिए। इसी लिए नारद ने 
' कहा है-- 


तस्मात्‌ सेव प्राह्मा मुमुक्षुभिः/* 
इनके मत में परा भविति' ही जीवन का परम पुरुषार्थ है। 


भब्तिश्ञास्त्र के अनेक प्राचीन आचार्य हुए हे--पाराशये, गर्ग, शाण्डिल्य, नारद, 
कुमार, शुक्र, विष्णु, कौण्डिन्य, शेष, उद्धव, अरुणि, बलि, हनूमान्‌, विभीषण, काश्यप 
तथा वादरायण ।* किन्तु इन सभी आचार्यो ने अपने भिन्न- 

भक्ति-शास्त्र के श्न्न ग्रन्थ लिखे या नही, यह मालूम नही। केवल नारद और 
आाहाय आप्डिल्य के भक्ति-सूत्रों से हम परिचित हैं। इसके अति- 

, रिक्त काशी के किसी दाक्षिणात्य विद्वात्‌ के घर से एक और भी भक्तिसूत्र-रूप 

: अन्‍य मिला है, जो कि 'सरस्वतीभवन स्टडीज' में प्रकाशित हुआ है।* इसी भक्ति- 
शास्त्र के बल पर ंचरात्र॑ और भागवर्ता सप्रदायो ने अपने-अपने अस्तित्व को 
स्थिर किया है। ये दोनो सम्प्रदाय यद्यपि इस समय एक ही हो गये हे, किन्तु 
पहले दोनों अलग-अछूग थे। इस समय ये दोनो ही वेष्णव-सस्प्रदाय के नाम से 
विख्यात है। इन्ही के अन्तर्गत “्रिदण्डी' सम्प्रदाय भी था। यह बहुत प्राचीन 


सम्प्रदाय है। 





* ७9,३७। 


4 १ ४,३३१ 
३ नारदसुत्र, १०-२३३+ लझाण्डिल्यभवितिसुत्रं, २-१-२९.३० । 


* भाग २; पृष्ठ ७४-८१॥ 


डे९६ 


भारतीय देन 


'ेष्णव-सम्प्रदाय प्राचीन काल से चार प्रधान विभागों में विभवत हैं--- 


(१) 


(२) 


(३) 


(४) 


श्ीसस्प्रदाय--इसके प्रधान सस्थापक श्रीरामानुजाचार्य हुए। बाद 
में श्रीरामानदस्वामी नें इसका प्रचार बढाया, इसलिए इसे 'रामानंद- 
सम्प्रदाय और इसके अनुयायी को “रामानंदी' भी कहते हे। इसका 
दाशेनिक मत विदिष्टाह्वैत' के नाम से प्रसिद्ध है। 


हंससम्प्रदाय--इसके प्रवर्तक सनकादि और प्रधान सस्थापक निम्वार्का- 
चाय हुए। अतएवं यह “निम्वार्क-सम्प्रदायां भी कहलाता हैँ और बाद 
को हरिव्यास स्वामी ने इसका प्रचार किया, इसलिए यह 'हरिव्यासी' भी 
कहा जाता है। इसका दाशतिक मत द्वितादत या 'भिदाभेद कहा जाता है | 
ब्रह्मसम्प्रदाय--इसके प्रधान प्रवर्तक ब्रह्मा और सस्थापक “मध्वाचार्य' 
हुए। परचात्‌ गौडस्वामी ने इसका विश्ञेष प्रचार किया। इसलिए 
यह 'मध्वसम्प्रदाय/ और गौड़िया सम्प्रदाय भी कहलाता है। इसका 
दाशनिक सिद्धात हेतदाद' कहा जाता है। 


रुद्रसम्भ्रदाथ--रुद्र इसके प्रधान प्रवतेक और बविष्णुस्वामी प्रधान 
संस्थापक हुए। बाद को वल्लभाचाय ने इसका विशेष प्रचार किया। 
इसलिए यह 'विष्णुस्वासी-सम्प्रदायंं और 'वल्लभ-सम्प्रदाय' भी कहलाता 
है। इसका दाशेनिक मत 'शुद्धाह्वत' कहा जाता है। 


शझवक्तिसगमतन्र । और ्ध 
शवितिसगमतत्र” के अनुसार गौण और मुख्य भेद से तन्नोक्त वेष्णव-सम्प्रदायों: 
की संख्या निम्नलिखित दस है -- 


हि कक हे रः हे वैष्णव है करे 
(१) वेखानस--यह 'स्मार्त-वेष्णव कहा जाता है। इसके अनुयायी वेखानस 


मुनि के उपदेश के अनुसार दीक्षित होते है । 


(२) शऔ ीराधा-बल्लभी--वेष्णवो के प्रसिद्ध 'आचार तथा व्यवहार का पालन 





विशेष ख्प्‌ से इस सम्प्रदाय में नित्य होता है। विष्णमत्रो का जप 
ये लोग सदेव करते रहते हे। शातभाव को प्रधाव मान कर, ससार 


की श्रत्येक वस्तु से अपने चित्त को हठा कर, केवछ विष्णु की चिता 
भें लगाना, इनका प्रवान ध्येय है। 


्य 


5 ३२..८। 


(३) 


(४) 


(५) 


वेष्णव-द्शन ३९७ 


इसके आदि प्रवर्तक एक हरिवंश गोस्वामी थे जिनका जन्म संवत 
१५५९ वि० (१५०३ ई०) में आगरा में हुआ था। इनका पैत्रिक 
स्थान सहारनपुर जिले के दिववतवास नासक ग्राम से था। पूर्ण 
वयस्क होने पर यह वृन्दावन गये, और वहाँ इन्होने एक नवीन सम्प्रदाय 
स्थापित किया, जिसे लोग 'राघावल्ऊ्भा के नाम से कहने लंगे। कहा 
जाता है कि इनके इवशुर ने इन्हें एक राघावल्ूभ की मूर्ति दी थी 
और उसी के नाम पर यह सम्प्रदाय प्रसिद्ध हुआ। इन्होने बड़े खर्च 
से सवत्‌ १६४१ वि० में राघावललभ का एक सुन्दर मन्दिर वृन्दावन 
में बनवाया। ये लोग वेष्णव-चिह्न शरीर से धारण करते थे। 
गोकुलेद--इस सम्प्रदाय के छोग नावा प्रकार के आभूषणों का धारण 
करना, सुगधित द्रव्यों को शरीर में लगाना तथा गौओं से प्रेम करना, 
अपना मुख्य कतेव्य समझते है। ये छोग कृष्ण के किेलि-समय' के 
स्वरूप को धारण करते हे और अपने शरीर, अर्थ तथा प्राण को हष्ण 
को समपंण करते हे। ऊपर से ये छोग कृष्ण' के उपासक मालम होते 
है, किन्तु अंत करण में ये शक्ति' के उपासक है। गानविद्या से इन- 
का अधिक प्रेम है। ये अपने शरीर को रूताओ से लपेटना पसंद 
करते हे। इस सम्प्रदाय को वेष्णवो ने सर्वंस्रिद्धिकर माना है। ये 
सब स्मारत और वेष्णव के छौकिक कलह में रूगे रहते है और शिव 
और विण्णु के ऐक्य भाव को नही मानते । 
वृन्दावनी---इस सम्प्रदाय के लोगों को किसी बात की आज्ञा नही रहती 
है। ये सब अपने को पूर्ण-काम मानते हे । “ये सवंदा प्रसन्नचित्त हो 
कर विष्णु की भक्ति में लीन रहते हे। स्त्रियों के ध्यान में भी ये छोग 
रहते है और उनके सग से चचल भी हो जाते है । ये वनविहार 
पसन्द करते है और सुगधित द्रव्य शरीर में लगाते हे। सारूप्य-मोक्ष' 
का ज्ञान इन्हे रहता है। 
रामानंदी--रा' से शक्ति! तथा समा से शिव” समझा जाता है। 
इन दोनो का सामरस्यप्रयुवत जो आनन्द है, उसी में ये लोग मग्न रहते 
हैं। ये शातचित्त, प्रसन्नात्मा तथा विचारवान्‌ होते है और वस्तुमात्र 
में समान रूप का अनुभव करते हे। रामानदस्वामी ने, जिनका जन्म- 
कारू १३०० ई० कहा जाता है, इस सम्प्रदाय को चलाया। 


३९८ भारतीय दर्शन 


(६) हरिव्यासी--पापों का नाश करने मे ये तत्पर रहते हैं। ये विष्णुभवतत की 
और जितेन्द्रिय होते हे। यम, नियम, आसन, प्राणायाम, श्रत्याहार, £+ 
घ्यान, घारणा तथा समाधि--इन अध्ठाय योगों का ये पूर्ण अभ्यास 
करते हे और परार्थ में ही अपना समय लगाते है। ये शिव और घक्ति 
के स्वरूप को घारण करते है । 

इस सम्प्रदाय के आदि सस्थापक बुदेलखंउ के निवासी हरि- 
राम शुक्ल थे जिनका जन्म १५१० ई० में हुआ था। इन्ही का पूसरा 
नाम हरिव्यासी मुनि था। यह श्रीभट्ट के शिप्य और परशुराम के गुरु 
थे। निम्बार्काचार्य की बनायी हुई 'दशइलोकी' की एक टीका भी इन्होने 
लिखी है। इन्होने १५५५ ई० में वृन्दावन जाकर पहले 'राघावल्लभ- 
सम्प्रदाय को स्वीकार किया, किन्तु वाद में उसे छोड कर एक दूसरा 
नया सम्प्रदाय अपने नाम पर ही चलाया। 


(७) निम्बाकं--इस सम्प्रदाय वाले स्वातंत्यप्रेमी होते हे। ये लोग पूजा के 
बाह्य स्वरूप में ही नियमपूर्वक छगे रहते हे। ये विष्णु के अनन्य भक्त 
होते है और प्रसन्नचित्त रहते हे। ये अपने आचरणो को तथा घरीर 
एव वस्त्रो को स्वच्छ रखते है। ये स्मार्तों के द्रोही होते है । 

(८) भागवत्त--इस सम्प्रदाय के लोग पूर्ण विष्णुभकत होते है । ये अपनी 
इन्द्रियों को अपने वश में रखते हुए स्व प्रसन्न रहते है । स्मार्तों का 
गौरव इन्हे रहता है, किन्तु ये शिव के विद्वेषी यहाँ तक होते हे कि भूल < 
से यदि किसी शैव के साथ इनका ससर्ग हो जाय, तो झट स्नान कर 
लेते हे। शरीर को स्वच्छ रखता और सुंदर वेश बनाना इनका 

' कतेव्य है। ये अरुण वेश घारण करते है। 

(९) पांचराज--इस सम्प्रदाय वाले पंचरात्रि-त्रत करते हे। ये रण्डा को 
श्रीकृष्ण का श्रसाद कह कर पूजते है | ये शिव की निन्‍दा तो करते 
ही है, वष्णवो की भी निन्दा करते है । 


(१०) बीर वैष्णव--यें केवल विष्णु-भक्‍्त होते हे और अन्य सब देवताओं 


की निदा करते हे। पु 
इन वेष्णव-सम्प्रदायो में से कुछ ही ऐसे है, जिनमे दार्शनिक विचार है, उनका 


-- . सेक्षेप में यहाँ विचार किया जा रहा है। 


जम 


पञ>चदश परिच्छेद 


भेदाभेद-दशन 
(भास्कर-वेदान्त ) 


वेदान्तसूत्र में सात प्राचीन वेदान्तियों के मतों की चर्चा है। उनमे से आ- 
इमरथ्य' तथा औडुलोमी' भेदाभेदवाद के पोषक थे। इनके अतिरिक्त भर्तृप्रपञ्च 
वादे भी भेदाभेदवादी थे। साथ ही साथ 'भवृप्रपज्च' तथा 'ब्रह्मदत्त' 
परम्परा ज्ञानकर्मसमुच्चयदादी थे। इनसे यह स्पष्ट मालूम होता है 
कि प्राचीन काल में भी ये मत प्रसिद्ध थे। परवर्ती काल में 

आ्ास्कर ने भी भेदाभेदवाद तथा ज्ञानकर्ससमुच्चयवाद को स्वीकार किया। 
उपर्युक्त वेदान्तियों में केवल भास्कर का ही एकमात्र ग्रन्थ हमे इंस समय 
उपलब्ध है। इनका मत स्वतन्त्र है। शकराचायें के समकालीन अथवा ठीक 


५ परवर्ती यह थे। इसलिए इनके विचारों का यहाँ उल्लेख करना अनुचित 
न होगा । 

तवम शतक के प्रारम्भ में ही भास्कर का समय कहा जा सकता है। पद्मपादा- 

चाये की 'विज्ञानदीपिका' की विवृति' में इनका उल्लेख है। दशम शतक के 

बद्ध वाचस्पति मिश्र ने भामती' में इनके मत की चर्चा नाम 

भास्कर,नवम शतक . हि बे पे ह 

लेकर की है।* यामुनाचायय (ग्यारहवी सदी), चित्सुलाचार्य 


(तेरहवी सदी), वर्षमान उपाध्याय (चौदहवी सदी), आदि छोगों ने इनकी 
चर्चा की है। 
20 3 एल ॥ या 
४. श्क्कारिका १४, 
3 शह्मासुत्र, २े-३े-२८०२५ ) 


भारतीय दशेत 


वैष्णवसम्धदायों में एक नत्रिदण्डी' सम्प्रदाय भी था। उसी सम्प्रदाय के | 
आचाये भास्कर थे। इनका एकमात्र ग्रन्थ ब्रह्मयूत्र पर साण्यां है। सम्भवतः #, 
छान्दोग्य उपनिषद्‌ की व्याख्या भी इन्होने की थी ।* 


भास्कर' भी ज्ञानकर्मसमुच्चयवादी थे। इनका कहना है कि केवल ज्ञान से 
मोक्ष नही होता, कर्म' की भी आवश्यकता है। ज्ञान की उत्तत्ति श्रवण-मनव-ल्य 
साघन-से होती है, कर्म' से नही। इसी लिए जिस प्रकार ज्ञान- 
है अमल हे प्राप्ति के लिए शम, दम, आदि योगागो का अनुप्ठान जीवन 
भर करना आवश्यक है, उसी प्रकार आश्रम-कर्मो का अनुप्ठान 
भी आवश्यक है, तभी मोक्ष मिलता है, अन्यथा नही। कर्म का त्याग किसी भी अवस्था पट 
से नही हो सकता। भास्कर का कहना है कि ब्रह्मसूत्रकार का भी यही अभिप्राय है।' 


इनका दूसरा सिद्धान्त है कि संसारावस्था मे जीव' परमात्मा से भिन्न है, किन्तु 
भोक्षावस्था मे यह परमात्मा मे मिल जाता है। इसलिए जीव और परमात्मा में 
भेद और अश्ेेद दोनो हे। वस्तुतः 'जीव' तथा परमात्मा' में स्वभाव से ही भमभेद' 
है, का उपाधि के कारण 'भेद' भी है। यही शेदाभेदवाद भास्कर का 
सिद्धान्त है । 


ये दो बाते भास्कर-वेदान्त के मुख्य प्रतिपाद्य विषय हे। इन्हीको ध्यान 
में रखकर इन्होने ब्रह्म॒सूत्र पर भाष्य लिखा है। 


' तत्वविचार कि 


भास्कर-मत में एकमात्र तत्त्व ब्रह्म है। इसी को 'परमात्मा' तथा. 'ईइवर 
भी कहते हैं।' आगम के ही द्वारा इस तत्त्व का ज्ञान हो सकता है। यह सत्‌ और 
ब्रह्मततत्व अद्वितीय है। जगत्‌ का उपादाव कारण भी तब्रह्म' है। यह 


सत्कासवादी' हें। अतएवं कारण-ब्रह्म मे ही फार्य-ब्रह्म विच- 
मान रहता है', यह इनका कथन है। 


: छोन्दोग्ये चायमेवार्थोस्स्माश्ि: प्रदर्शितः--भास्करभाष्य. ३-१-८ । 

“ अञ्न हि ज्ञानकर्मंसमुच्चयान्पोक्षय्राप्तिः 
पृष्ठ २ (काशी संस्करण) । 

| भहासुत्रभाष्य, पृष्ठ ६-७। 


सुत्रकारस्थामिप्रेता--भास्करभादयई 


भेदाभेद-दर्शन ४०१ 


जहा का स्वाभाविक परिणाम भास्कर मानते है। इनमे अचिन्त्य शक्ति है 

>“भौर उनकी ही विक्षेप-शक्ति से सृष्टि और उसकी स्थिति निरन्तर चलती रहती है।' 

ब्रह्म फा जिस प्रकार स्वभावत' गाय के थन से दूध निकल पडता है, 

स्वाभाविक. नं अ्रकार स्वभाव से ही इनसे सृष्टि रूप में परिणाम होता है। 

परिणाश् प्टि करने में जीवात्मा' की तरह इतकी शक्ति क्षीण नही 

होती । इसलिए भाणष्य मे ब्रह्म के सम्बन्ध मे कहा है---“अप्रच्युत- 

स्वरूपस्थ। एकमात्र इसका दृष्टान्त मकडा में मिलता है। जैसे, अप्रच्युतस्वरूप 

. (मकड़े का) तन्‍्तु ही (जालरूप) पटरूप मे परिणत होता है और जैसे अप्रच्युत- 

स्वभाव आकाश' से ही वायु की उत्पत्ति होती है, उसी प्रकार अप्रच्युतस्वभाव 

ब्रह्म से जगत्‌ परिणमित होता है। परिणाम मे ब्नह्मरूप जगत्‌ हो जायगा, किन्तु 
जगत्‌-रूय ब्रह्म नही होता। 

निरवयव ही होने के कारण द्लैह्म का परिणाम! होता है। इनके मत मे 

वस्तुत. सावयव वस्तु का परिणाम हो नही सकता। परिणाम तो स्वभाव से 

पंस्लिलिशा कार होता है। सावयव या तिरवयव होना परिणाम का प्रयोजक 

नही है। इसी लिए दूध से दधि होता है, न कि जल से, क्योकि 

जलरू का यह स्वभाव नही है। यदि परिणाम-शक्ति अवयव में हो, तो अवयव का भी 

अवयव और फिर उसका भी अवयव है। इस प्रकार कोई व्यवस्था न रह सकेगी ।* 

' परिणमन-क्रिया में ब्रह्म! पृथक रहता है, परिणाम" तो स्वभाव से होता रहता है।' 

चेतन ब्रह्म! से तो चेतन ही पदार्थों का परिणाम उचित है, फिर यह जगत्‌ 

अंड़ क्यो है? इसके उत्तर मे भास्कर कहते हे कि चेतन ब्रह्म' का समस्त परिणाम 

भी चेतन' ही है, परन्तु वह चैतन्य सभी वस्तुओ में एकन्सा 

22200. देख नही पड़ता। इसीलिए किसी में उसकी अभिव्यक्ति 

प्रत्यक्षयोचर है, जैसे--जीव, किसी में सर्वेध्य अगोचर हें, जेंसे--पत्थर । यही 

कारण है कि पत्थर आदि मे स्वातन्त्य नही है। 
९ परमात्मा स्वयमात्मान फार्यत्वेत परिणमयामास--भाष्य, १-४-२५; स॒ हि 
स्वेच्छया स्वात्मानं लोकहितार्थ परिणामयन्‌ स्वशक्तचनुसारेण परिणास- 





यति--भाष्य, पृष्ठ ९५७ । 
तल भाष्य, २-१-१४, पृष्ठ ६९६ । ॥॒ 
श्शाप्य, २-१-९४, पृष्ठ ९७। न हि तावयवत्व॑ वस्तुपरिणामे प्रयोजबम्‌, 

अपि तु बस्वुगता तादृशी इवितरेव--वेदान्तरत्नमझ्जूपा, पृष्ठ ७३। 


भा०द०२६ 


४०२ भारतीय दशेन ' 


यद्यपि पूर्ण स्वातन्त्य एकमात्र ब्रह्म में ही है, किन्तु किसी रूप में थोड़ी 
स्वतन्त्रता 'जीव' में भी है। प्रल्यकाल में जितने पदार्थ जगत में हें, सभी अपने 


_विक्ृतिरूप का परित्याग कर देते हे। तब निविकार होकर ब्रह्म' में लय को प्राप्त 


करते है । 


कार्यकारणभाव के सम्बन्ध में भास्कर का कहना है कि कार्य सत' है। कारण 
ही भिन्न-भिन्न अवस्था को प्राप्त कर कार्य का रूप धारण कर लेता हैं। एकमाव 
हि तत्त्व ब्रह्म' है। वही 'परिणाम' के द्वारा जगत्‌ के रूप मे 
कार्यकारण-  परिणमित हो जाता है। 'प्रपञ्च' ब्रह्म का चधर्म' या एक 
भाव ५ जेदे 
'अवस्था' है। इसलिए ब्रह्म और जगत्‌ की सत्ता में कोई भेदे 
नहीं है। इसलिए कार्य और कारण में कोई भी भेद नही है।' ये भी सत्कार्यवाद' 
को स्वीकार करते है। ऐसा होने, पर भी जब कारण कार्यरूप में परिणत होता है 
और एक भिन्न आकार धारण कर लेता है, तब दोनो मे वस्तुत किसी तरह का भेद 
हो ही जाता है। इसी लिए 'घटाकाश' घट के नष्ट हो जाने से, घट से बहिर्भत आकाश 
में लीन हो जाता है। जीव' अपनी उपाधि के नष्ट हो जाने से, ब्रह्म मे एक हो जाता 
है। यही तो 'भेदाभेदवाद' है। कार्य से भेदाभेद का पता चलता है। शक्ति और 
शक्तिमान्‌ मे अभेद और भेद, दोनो ही ठीक है। शक्तिमान्‌ के एक होने पर भी 
शक्तिगत भेद का निराकरण नही किया जा सकता है। यही भास्कर ने कहा है-- 
“तस्मात्‌ सर्वेसेकानकात्मकम्‌, नात्यन्तं भिन्नसभिक्ञं वा 


अवस्था और आकृति के भेद से कार्य और कारण में भेद है, अन्यथा नही 
जीव और प्रपञच्च, ये दो शक्तिमान्‌ ब्रह्म की शक्तियाँ हे। इसी लिए प्रलयावस्था 
में प्रपञच' और मुक्तावस्था मे जीव' ब्रह्म में लय को प्राप्त करते है। 

जगत्‌ मिथ्या नही है-- प्रपञ्चा ज्ञानी के लिए भी सत्य है, क्योकि बह उसे 


ब्रह्म वे शक्तिरू्प में देखता है और अज्ञानी के लिए तो सत्य है ही। भास्कर 
का कहना है कि जगत्‌ को मिथ्या तो किसी ने देखा नही है। 


4, है रे ग्रेक्तशक्ति 
ेल्‍ जीव--जीव' ब्रह्म की भोक्तृशक्ति' है, आकाश आदि उसकी 'भोग्यशक्ति' 
हे। अज्ञान और कर्म के कारण जीव" बन्धन से पड गया। ससारावस्था मे ही 
ई | हक न 
यह जीव” रहता है, मुक्ति मे तो परमात्मा में लीन हो जाता है। यह नित्य औऔै/ 


* भाष्य, २-१-१४। 


भेदाभेद-दर्शन ४०४ 


अणु' रूप है। अणु-परिमाण का होने के ही कारण मरने पर एक शरीर को छोड 
दूसरे में प्रवेश कर सकता है।' अणु' होने पर भी जीव” को समस्त शरीर का 
जीव अणु है सुख, दुख, आदि का ज्ञान होता है। परच्तु यह अणुत्व' भी 

/__ ओऔपाधिक और अस्वाभाविक है। जब तक द्वतभान रहता है, 

तभी तक यह रहता है, वाद को तो परमात्मा के स्वरूप का हो जाता है। इसी 
प्रकार कर्तृत्वः भी जीव का स्वाभाविक धर्म नहीं है, अन्यथा जीव को मुक्ति ही 
नही मिलती। मुक्ति में परमात्मा में लीन हो जाने से इसका कतुत्व' भी जाता 

रहता है। 


सुक्ति--उपाधियों से मुकतत होकर जीव के अपने स्वाभाविक स्वरूप धारण 

करने को भुक्ति' कहते हे। इसके दो भेद हे--सद्योमुवितां और ऋममुक्ति। जो 

_. साक्षात्‌ कारण-स्वरूप ब्रह्म! की उपासना करने पर मुक्ति पाते 

मुक्ति के भेद. २ ६ है लए “के धरा्ित 

है, वह सद्योमुक्तिं है, क्योकि यह तत्क्षण में प्राप्ति होती है 

और जो कारये-स्वरूप ब्रह्म के ह्वारा मुक्ति' पाते हे, उनकी मुक्ति ऋममुकिति! है। 

अर्थात्‌ अच्छे कार्य करने से मरने पर देवयानमार्ग से अनेक छोको में घूमते हुए 

हिरण्यगर्भ के साथ वे जीव मोक्ष' पाते है । 

जीवन्मुद्ति नहों भावते--शरीर का पतन होने से ही मुक्ति! होती है। 
अतएव इनके मत में 'जीवन्मुक्ति' की अवस्था नही है।' 

- “/ 'नमुक्ति' देने वाला पदार्थ ज्ञान तो जीवन भर श्रवण, मनन, आदि उपासना 

तथा कर्मानुष्ठान करने से मिलता है। मोक्ष के लिए चेष्टा करने से मनुष्य को 


लत 'मुक्ति' नही मिलती, किन्तु फर्मानुष्ठान से। यह, शम, दम आदि 
वुकिति-प्राप्ति की योगानुष्ठान से होता है। इस योग” के बारम्बार अस्यास से 


प्रक्रिया 'मुवितत' मिलती है। 

मव्तिदशा में सम्बोध' या जान जीव या आत्मा में रहता है। मुक्तजीव 
मन के द्वारा मक्ति मे आनन्द का अनुभग करता है। परमात्मा मे राग से मोक्ष 
और ससार मे राग से बन्धन' होता है। 


कह 





* भाष्य, १०२-१। १०३-१३+ र४-२२॥। 
२ आराष्य, ३-४-२६ १ 


हट भारतीय-शॉन 


कम की आवश्यकता--जिस प्रकार अपवर्ग, के लिए यथार्थ ज्ञान अपेक्षित है, 
उसी प्रकार जीवन भर आश्रमकर्म करने की अपेक्षा रहती है ।' जब तक आजीवन* 
कम करते न रहा जाय, तब तक दुःख-बीज का नाश नही होगा । 


विद्या के द्वारा श्रवण आदि के निरन्तर अभ्यास से अज्ञान का नाश होता 
है। आजीवन कर्म के अभ्यास से ही ज्ञान को पाकर साधक के गरीर का पतन हो 
जाता है, तभी भेद-ज्ञात'ं का नाश होता है। संसारी तथा पारलौकिक कर्म का 
भी क्षय हो जाता है और जीव सर्वेज्ञत्व आदि को प्राप्त करता है और उसका 
क्षतृत्व-ज्ञान'! नष्ट हो जाता है। ज्ञान से, प्रारब्ध कर्मे' को छोड़ कर, अन्‍य सभी करें 
नष्ट हो जाते है, प्रारब्ध' तो भोग से ही नष्ट हीता है।' हु 
लिवृत्तिमा्ग की प्रक्रि[--भास्कर के मत में निवृत्तिमायें का क्रम है कि सब 
से पहले बाछ्च्ियो का व्यापार मन में संयरमित होता है। मन का व्यापार 
योगास्यास रतिमिका बुद्धि में, बुद्धि को महान्‌ आत्मा में या भोक्‍ता 


कक... 


में, स्थापित करना चाहिए। पश्चात्‌ महान्‌ आत्मा को, अर्थात्‌ 
जीवात्मा को, शान्‍्त, प्रपतञ्चातीत, सर्वव्यापी, परमात्मा के साथ सयुकत कर “छह 


९वाहमस्थि'---वही में हैँ" इस प्रकार की भावना करनी चाहिए । ग्रही योगाध्यास 
है। इसमें सिद्धि मिलने से विष्णुपद की प्राप्ति होती है। 
भास्करमत में ब्रह्म! की प्राप्ति के लिए 'छिद्ध की एकाप्रतां को ध्यान, 
ध्याव, घारणा एवं *'? इन्द्रिय, बुद्धि और मन के 'धुग्रपतृसंघान' को धारणा 
समाधि फा अर्थ जा अदा और प्रयत्त के साथ-साथ नित्य चिन्ता कहें। 
'सन्नाथि'' कहते है । 
इस प्रकार सक्षेप मे भास्करमत का विचार समाप्त हुआ। 





* भाष्य, ९-१-४॥ 
“ भाष्य, ४-१-१५। 


षोडश परिच्छेद 
विशिशद्वेत-दर्शन 


( रामानुज-वेदान्त ) 


यह मत श्री-सम्प्रदाय' के नाम से प्रसिद्ध है। इसका प्रवान केद्ध तामिल 
श्रानत्त कहा जा सकता है।' इस प्रान्त के इतिहास से ज्ञात होता है कि वहाँ बहुत 
श्री-सम्प्रदाय की न णवे-धर्म-प्रवतेक बारह भक्त हुए थे, जिनके नाम है-- 
गरुपरम्परा गोगिन, भूतयोगिनू, महदुयोगिन्‌ या ज्रातयोगितू, भवित- 
5.../| सार, शठकोप, मधुरकवि, कुलछशेखर, विष्णुचित्त, गोदा, 
भकक्‍ताप्रिरेणु, योगिवाहन और परकालरू।' इनके वाद छ वेष्णवाचार्य हुए, जिन- 
नाथम॒मि  िंसुनि और उनके पौत्र यामुनाचार्य बहुत प्रसिद्ध थे । 
के मध्यवीथिभट्ट और क्ृष्णपाद भी प्राचीन आचार्य थे। कहा 
: इसे श्री“-सम्प्रदाय इसलिए नही कहते कि इससें 'लरक्ष्मी' भी नारायण के 
साथ-साथ पृज्या है, और इसलिए यह एक प्रकार का शावत-दर्शंन कहा जा 
सके, किन्तु इस सिद्धान्त में सर्वेन्न क्री शब्द का प्रयोग केवल आदर का 
द्योतक है। ये छोग हर नाम के पहले श्री/ छगाते है, जसे ब्रह्मसृत्र के 
ऊपर श्रीरामानुजाचार्य के भाध्य का नाम श्री-सार््य है। इसी तरह से, 
ये लोग वेष्णव को अ्री-वेष्णवा कहते है, इत्यादि । अर्थात्‌ इनके मत में 
“र शब्द का प्रयोग केवल आदर के अर्थ में सर्वेत्र किया गया है। 
* श्रीमद्भागवत्त, ११-५-३८-४० । 
१ एल कृष्णस्वासी ऐयंगर,--लाइफ ऐंड टाइस्स इत्यादि, पृष्ठ ३-४ ॥ 
४ तत्वमुदताकलाप के अंत में । 
+ तत्त्वन्नयभाष्य, पृष्ठ २, ५१ 


४०६ भारतोय दर्शन 


जाता है कि नाथमुनि दसवी शताब्दी में हुए।' यह परकालमुनि के शिप्य घें।, 
ज्यायतत्त्वः और 'योगरहस्य” इनके प्रसिद्ध ग्रन्य हँ।' इनके बाद यामुनाचार्दे 
हुए, जिन्होने वैष्णव-सम्प्रदाय को वेदिक सिद्ध करने का पूर्ण प्रयत्न किया 
आगमप्रामाण्य', महापुरुपनिर्णय', 'सिद्धित्र्या, गीताव-सम्रह। 
धतु इलोकी' तथा 'स्तोबरत्न' इनके प्रसिद्ध ग्रन्य है। यामुनमुर्ति 
श्रीरंगम में रहते थे। 


यामुनाचार्य 


यामुनमुनि के प्रघान शिष्य प्रसिद्ध श्रीरामानुजाचार्य थे। रामानुज का दूसरा 
नाम लक्ष्मण था। इनका जन्म १०१७ ई० में हुआ। इनके पिता का नाम केशव ४02 
« जो रामानुज के जन्म के कुछ ही दिन बाद परलोक सिधारे। 

रामानुजाचारय (्यावस्था में साधारण शिक्षा प्राप्त कर इन्हें वेदान्त पढने की 
उत्कट इच्छा हुई और यह अपनी मौसी के पुत्र गोविन्द के साथ काजञ्ची 
आकर 'यादवप्रकाश' से वेदान्त पढने लगे। किन्तु यहाँ उन्हें सन्‍्तोपष नहीं हुमा। 
इतने में यामुनमुनि ने रामानुज के गुणो से प्रसन्न होकर इन्हें श्रीरगम बुलाया। 
परन्तु रामानुज के श्रीरंगम पहुँचने के पूर्व ही यामुनमुनि का देहान्त हो चुका था। 
श्रीरगम पहुंच कर रामानुज ने वादरायणसृत्र' के ऊपर एक भाष्य रचने की प्रतिमा 
की और पुनः काञ्ची लौट कर चले आये। पेरि अनवि नामक सन्यासी से इन्होने 
संन्यास ग्रहण किया, पुन” श्रीरगम जाकर स्थिर हो गये। इसके पश्चात्‌ अपने एक 
शिष्य की, जिसे वोघायनवृत्ति” कण्ठस्थ थी, सहायता से रामानुज ने श्री-धाष्य' की 


रचना की और बाद में वेदांतसार', वेदार्थसंग्रह', वेदान्तदीप' तथा गीताभाष्य(, 
आदि ग्रन्थो की भी रचना की । 


इनके अनुयायियो में 'तत्त्वत्रय के रचयिता लोकाचार्ण, 'पचरात्ररक्षा' आदि 


ग्रन्थों के कर्ता वेदाल्तदेशिक, 'यतीर्धमतदीपिका' के रचयिता श्रीनिवासाचार्य आदि 
बहुत प्रसिद्ध विद्वान हुए है। 





* सर एस० राधाक्ृष्णनू--इंडियन फिलासफी, भाग १, पष्ठ ६६८ । 
 राघाकृष्णनू---इंडियन फिलासफी, भाग १, पुष्ठ ६६८ ॥ 


_ कहा जाता है कि बोघायन ने ब्रह्मसूत् पर एक वृत्ति' लिखी थो। किकः 
यह उपलब्ध नहीं है । कुछ लोगों का विश्वास कि इसी वत्ति' में न 
का वास्तविक अभिप्राय स्पष्ट किया गया है । हर 30०७ 
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तत्त्वविचार 
रामानुज के अनुसार चित्‌', अचित्‌” और ईव्वर', ये ही तीन मूलतत्त्व 
हैं। इनमें ईश्वर तो प्रधान अगी है और चित्‌' तथा अचित्‌', इसके दो विशेषण 
या अंग है । इसीलिए यह मत विशिष्ट-अद्देतवाद' कहलाता है। 


१--चित््‌-तत्त्व 


चित्‌-तत््व ही जीवात्मा' है, जो देह, इन्द्रिय, मन, प्राण तथा बुद्धि से भिन्न 
कहै। यह स्वप्रकाश, आनन्दरूप या सुखरूप, नित्य, अणु, अव्यक्त या अतीन्द्रिय, 
अचिन्त्य, निरवयव, निविकार है तथा ज्ञान का आश्रय है। ईश्वर इसका नियामक है, 
अर्थात्‌ ईश्वर! की बुद्धि के अधीन इसका सब व्यापार होता है। 'ईश्वर' ही इसका 
घारक है और यह ईश्वर का अगभूत भी है।* 


जीवात्मा का ज्ञान सवं-व्यापक है, इसी लिए इसके भोग में कोई भी प्रतिबन्धक 
नही होता और एक ही काल में एक आत्मा अनेक शरीर ग्रहण कर सकती है।' 
यही जीव 'ज्ञाता', भोक्‍ता' और कर्ता' है। ससारी कार्यो के प्रति आत्मा में स्वा- 
भाविक क्तृत्व' नही है। जीव में जो स्वातत्य' है, वह ईश्वर-प्रदत्त है। इन 
दोनो में सेव्य-सेवक-भाव है। जीव जो कुछ करता है, सब ईश्वर-प्रेरित होकर ही 
करता है।' 


..  जीवात्सा के तीन भेद हे---बद्ध', मुक्त' तथा नित्य । 


(१) बद्ध-जीव---वद्ध' उन्हें कहते हें जिनका सासारिक जीवन अभी समाप्त 
नही हुआ है। इनके रहने का स्थान चौदहो भुवन है। ब्रह्मा से लेकर 
अति तुच्छ कीडे मकोड़े तक सभी जीव बढद्ध' हे । 


इन बद्ध जीवो की उत्पत्ति के सबन्ध मे कहा गया है कि 
भगवान्‌ के नाभिकमल से ब्रह्मा हुए और उनसे रुद्र, सवक, सनन्‍्दन, 


* तत्त्वन्नय, पृष्ठ ५, २४। 
“£ १ तत्त्वत्रय, पृष्ठ. १३१॥ 
* तत्त्वन्नय, पृष्ठ १९-२० ॥ 
: तत्त्वन्नय, पृष्ठ २०-२१ । 
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सनातन तथा सनत्कुमार; नारद आदि दिववापि! वणिप्ठ, भूगु, आदि 
श्ह्मध! तथा पुलस्त्म, मरीचि, दल, वदयप, आदि नो अजापति* 
उत्पन्न हुए इनसे देवगण, इन्द्र, वह्लि, यम, नेकऋत, वरुण, मत, 
कुबेर, ईश, ब्नह्मा तथा अनंत, ये दशा दिक्पाल; विश्वनुकू, विप- 
रिचत्‌, विभु, प्रभु, शिखि, मतोजव, अदुभुत, त्रिदिव, बलि, इन्द्र, 
सुणाति, सुकीति, ऋतुघाता तथा दिवस्पति, ये चौदह इन्द्र; स्वयंभुव, 
स्वारोचिष, उत्तम, तामस, रैवत, चाक्षुप, वेबस्वत, सार्वाण, दक्षसावर्णि, 
ब्रह्मसार्वाण, धर्मसावाणि, रुद्रसावरणि, देवसावणि तथा इच्धसावर्शि, यें 
चौदह मनु; असुर; पितृगण; सिद्ध; गंधर्व; किन्नर; किपुरुषेई. 
विद्यावर आदि; घर, ध्रुव, सोम, विष्णु, अनिरु, अनल, प्रत्यूप तथा 
प्रभास, ये आठ बसु; अज, एकपात्‌, अहिर्वुष्न, पिचाकी, अपराजित, 
ज्यवक, महेश्वर, वृषाकपि, शभु, हरण तथा ईश्वर, ये ग्यारह “रक्रो; 
विवस्वानू, अर्यमा, पूपषा, त्वष्ठा, सविता, भग, घाता, विधाता, वरुण, 
मित्र, शक्त तथा उरुक्रम, ये वारह आदित्य; दोनों अध्विनीकुमार; 
दानव, यक्ष, राक्षस, पिशाच, गुह्मयक, आदि दिवयोनि[; ब्राह्मण, क्षत्रिय, 
वेश्य तथा शूद्र, आदि सनुष्यगण; पशु, मृग, पक्षी, सरीसूप, पतंग, कीट, 
आदि 'तियक्‌-गर्णा; वृक्ष, गुल्म, लता, वीरुष तथा तृण, आदि 'स्थावरं; 
ये सब क्रमश उत्पन्न हुए। 

इनमे से तियक्‌-गण, स्थावर, आदि को छोड अन्य सब 'शास्त्रवश्य! 
कहलाते है। इनमे से कुछ तो 'भोग' की इच्छा रखते हे और कुछ 'मोक्ष' 
की । भोगियों में भी कुछ तो अर्थ' और 'काम' को अपना ध्येय मानते है 
और कुछ केवक 'धर्म' को। धा्िक बुद्धि वाले 'परलोक' को भानते हैं 
तथा देवताओं एवं भगवान्‌ में श्रद्मा और भक्ति रखते है। मुक्ति 
की इच्छा रखने वाले कुछ तो केवल ज्ञान हारा 'प्रकृति' तथा 'पुरुष' 





' यतिपतिमतदोषिका, पृष्ठ ३२॥ यहाँ 'सनस्मति' में 


प्रजाओ को उत्पन्न करने के लिए दक्ष प्रजापति चनाये, जिन्हें ब्रह्मर्षिं 

कहते है। इन के नाम हे--भरीचि, अत्रि, अंगिरा, पुलस्त्य, पुलह, कर; 

प्रचेता, वशिष्ठ, भगु और तारद--१-३४-३५ । ह 
* देवीपुराण, कालव्यवस्थाध्याय । 


लिखा है कि ब्रह्मा ने 


(२) 
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के विवेक को ही अपना ध्येय समझते है, कुछ भक्ति! तथा प्रपत्ति' 
के द्वारा भगवान्‌ में लीन हो जाना अपना कर्तव्य समझते है । 

भवित फे अधिकारी--इस भक्ति-मार्ग मे देवताओं के अतिरिक्त, 
केवल ब्राह्मण, क्षत्रिय तथा वेश्य को ही अधिकार है, जूद्र को नहीं । 
जो सब तरह से दरिद्र हे तथा जिन्हे भगवान्‌ की शरण छोड अन्य 
उपाय न हो तथा जो अपना सर्वस्व भगवान्‌ को समर्पण कर दे, वे ही 
प्रपन्न कहलाते हे । इनमें से कोई तो भगवान्‌ द्वारा धर्म, अर्थ और 
काम, इन तीनों की प्राप्ति को अपना ध्येय. मानते हे और कोई केवल 
मोक्ष को ही अपना चरम उद्देश्य समझते है । मोक्ष' की इच्छा रखने 
वाले ससार से विरक्‍्त होकर, सत्संग से विवेक-वुद्धि को प्राप्त कर, 
सद्गुरु के समीप जाकर भगवान्‌ के चरणों में अपने को समपित कर 
देते है । 

इसके अधिकारी सभी होते हे । इनमें से' कुछ तो ऐसे होते हे 
जो प्रारव्ध-कर्म को मानते हुए अपने शरीर के स्वाभाविक अवसान-समय 
की प्रतीक्षा करते हे। वे दुप्त' कहलाते हें और जो इस ससार में 
अपने को प्रज्वलित अग्नि के मध्य मे जलते हुए के समान मानकर 
शीघ्र इससे छुटकारा चाहते है, वे आते! कहलाते हे । 
सुकत जीव--इनके अतिरिक्त कुछ छेसे जीव हे जो 'सुक्त' कहलाते हे । 
ये लोग भगवान्‌ की आराधना का उपाय जान कर अपना कतेव्य समझ 
कर भगवान्‌ की नित्य तथा नैमित्तिक आज्ञा का, किकर के समान, 
पालन करते है, भगवान तथा भगवद्भवतो के प्रति कोई अपराध भूल 
से भी न हो, इसका सतत ध्यान रखते हे । अपने शरीर को छोडने के 
समय, ये अपने सुकृत तथा दुष्कृत के भोग को नाश कर हृदय में 
परमात्मा का ध्यान करते हुए मुक्ति के द्वारस्वरूप सुषुम्ता वाडी में 
प्रवेश कर ब्रह्मरूध्र से निकल कर हृदय के साथ-साथ सूर्य की किरणों 
के सहारे अग्निलोक को चले जाते है। मार्ग से दिन, शुक्लपक्ष, 
उत्तरायण, सवत्सर के अभिमानी देवता लोग तथा वायु इनका 
सत्कार करते हे। इसके वाद जीव” सूर्यमण्डल को भेद कर नभोरन्त्र 
से होते हुए सूयलोक को पहुँच जाते हे। इसके बाद चन्द्र, विद्युत्‌ू, वरुण, 

न्द्र तथा प्रजापतियो द्वारा मार्ग दिखाये जाने पर आतिवाहिक गणो 


४१० 
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के साथ-साथ चन्द्रादि लोको से होते हुए 'जीव' वेंक्ुण्ठ की सीमा में 
विद्यमान विरजा' नाम के तीथ॑ में पहुँच जाते हँ। यहाँ माकर ये 
'जीव' सुक्ष्म-शरीर का परित्याग करते हैं। 


यहाँ पर जीव” अमानृषीय हाथो के स्पर्श के कारण अप्राकृतिक 
दिव्य दरीर को घारण करते हैं। यहाँ पर इनका स्वरूप चतुर्भज हो 
जाता है तथा ये ब्रह्म-मलकारो से युक्त हो जाते हूँ। फिर इन्द्र, 
प्रजापति, आदि नगर-द्धारपालो की आज्ञा से श्रीवेकुण्ठ नाम के दिव्य 
नगर मे ये प्रवेश करते हे। इसके बाद गरुड़ तथा अनंत से युक्‍त्‌ 
झंडो से सजाये हुए दीर्घ प्राकारो सहित गोपुरो को पार करते हुए 
ऐरम्मद' नाम के अमृत-सरोवर तथा सोमसवन' नाम के अश्वत्य 
को देखकर, हाथ में माला लिये हुए पाँच सौ दिव्य अप्सराओ 
द्वारा आदर-सत्कार पाते हुए, ब्रह्म-गन्धादियो से अलकुृत होकर, 
अनत, ग़रुड़, विष्वकसेन आदि को प्रणाम करते हुए तथा उनसे 
सम्मान पाकर महामणिमण्डप के पास पहुँच कर, पलंग के पास 
अपने आचार्य को ठेखते हे। उन्हें प्रमाण कर जीव” पलंग के पास 
जाते है। 


वहाँ घर्मादे पीठ के ऊपर अनत-कमल पर बैठे हुए, हाथ में 
चामर लिये हुए विमला आदि से सेवित, श्रीभूलीछा के साथ, शख, 
चक्र, आदि दिव्य आयुधों से युक्त, चमकते हुए किरीट, मकराकृति _ 
कुण्डल, गले के हार, केयूर, श्रीवत्स, कौस्तुभ मणि, मुक्ता, दामोदर- 
वन्धन, पीताम्बर, काड्चीगुण, नुपुर, आदि अनेक दिव्य भषणों से 
विभूषित, अनत उदार कल्याण-गुणो के सागर श्रीभगवान को 
देखकर उनके कमरू-चरणों पर अपना सिर रखकर जीव' प्रणाम 
करते हे। इसके बाद श्रीभगवान्‌ अपनी गोद में बिठा 
से पूछते कब 52 कौन हो' ? उत्तर में जीव” कहता है--..'मे ब्रह्म-प्रकार 
है, अर्थात्‌ मे एक प्रकार का 'ब्रह्म' हैँ 

देखते है और इसी से जीव को अत्यन्त >अद की लआ 


त्यन्त हर्षानुभव प्राप्त होता 
तथा सब तरह के, सभी अवस्था के उपयक्त, वजअ 


भाव त्था स्नेह सर में आविर्भत हो जाता है और इन सबका 
अनुभव जीव को होने रूगता है। ऐसे जीव मुक्त! कहलाते हें। - 


॥ कर प्रत्येक जीव 


4 


हाँ 


भगवान्‌ के प्रति सेवक- #. . 
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« मुक्त जीव ब्रह्म के समान भोग करते है। ये भी अनेक हे तथा 
; सब लोकी से अपनी इच्छा से विचरण कर सकते है ।' 

(३) वित्य जीव---तनित्य जीव' उन्हे कहते हे जो कभी भी ससार में न आये 
हो। इनमे ज्ञान का सकोच कभी नहीं रहता। ये भगवान्‌ के 
विरुद्ध आचरण कभी नही करते। ईश्वर की नित्य इच्छा से ही इनके 
भिन्न-भिन्न अधिकार अनादि काल से नियत है। भगवान्‌ के अवतार 
के समान इनके भी अवतार स्वेच्छा से ही होते 7॥ अनत, गरुड, 
विष्वक्सेन, आदि “नित्य जीव हे।' 

आत्मा में अधित्‌ के ससर्ग से अविद्या, कर्म, वासना तथा रुचि उत्पन्न होती है 

और अचित्‌ के निवृत्त होने से ही अविद्या आदि की निवृत्ति भी होती है।* 

इन तीनो प्रकार के चेतनों में जो ज्ञान है, वह आत्मा' के स्वरूप के समान 

मनित्य, द्रव्यात्मक, अजड तथा आनंद-स्वरूप है।' आत्मा" के स्वरूप मे सकोच और 
विकास नही है और न अपने को छोड वह दूसरे किसी का 

गक हज प्रकाशक ही है। किन्तु 'ज्ञान' सकोच एवं विकास से युक्‍त है 
तथा अपने से अतिरिक्त का ही प्रकाशक है। 

मुक्तावस्था में ज्ञान' सभी आत्माओं में पूर्णतया विकसित रहता है। किसी का 

ज्ञान सदेव व्यापक रहता है, जैसे---देवताओं का, किसी का 
9 डि कभी व्यापक नही रहता, जैसे--वद्ध जीवों का तथा किसी का 
कभी-कभी व्यापक रहता है, जैसे--मुक्त पुरुषो का ।* 


२--अचित्‌ तत्त्व 
अचित्‌ तत्त्व जड तथा विकारवान्‌ है। इसके तीन भेद होते हे-- शुद्धसत्त्व', 
'मिश्रसत्त्व' तथा सत्त्वशून्य | 


* यतिपतिमतदीपिका, पृष्ठ २२-३६ ॥ 
* यतिपतिमतदीपिका, पृष्ठ ३६ । 

* तत्त्वन्नय, पृष्ठ २६ । 

“ तत्त्वत्नय, पृष्ठ २६। 

+ तत्त्वत्नय, पृष्ठ ३५ 

5 तत्त्वन्नयभाष्य, पृष्ठ ३५-३६ ॥ 
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(१) छुदसत्व--भुद्धसत््व मे रजोंगुण तथा तमोगरुण नही रहते। इसी लिए 
गह नित्य है। यह ज्ञान एवं आवन्द का जनक है। विना किसी कर्म के ** 
केवछ भगवान्‌ की इच्छा से यह शुद्ध सरत्त्व' दित्य पाम के वस्तुमात्र का 
आकार धारण कर लेता हैं। इसी से समस्त वेकुण्ठ धाम, विमान, 
गोंपुर, मण्डप, प्रासाढ, जादि तथा नित्य मुक्त जीव एवं भगवान्‌ का 
देह-पर्यत बना है। यह अपूर्व तेजोमयी वस्तु है, जिसका पता नित्य मुक्तो 

को तथा ईब्वर को भी नही मिलता है! इसके स्वरूप का निर्णय करना 

अत्यंत कठिन है। कोई इसे जड कहते हे और कोई अजड़। अजड 
ऋहने वालो के मतानुसार नित्यमुकत' तथा ईइवर' के नाव के बिना 
ही, यह स्वय प्रकाणसान्‌ है। ससारियों को इसका अनुभव नही होता। 

गुद्धसत्त्व' गरीरादि-रूप मे परिणत होता है और बिना किसी विषय 

के ही इसका भान होता है। शब्द, स्पर्श, जादि इसके छर्म हे । 


2 6 


। 
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न 


(२) सिश्चतत्त--मिश्वसत्त्व में तीनो युण मिश्वित रहते हें। यह वद्ध पुरुषों 
के ज्ञान तवा आनन्द का आवरणस्वरूप हैं। इसी के कारण विपरीत 
जान भी उत्पन्न होता है। यह नित्य तथा ईइ्वर की जय॒त्यृष्टिस्वरूप 
क्रीडा में परिकर', अर्थात्‌ सहायक है। यही विकारों का उत्पादक 
होने के कारण प्रकृति, ज्ञान का विरोबी होने के कारण अविद्या 
तथा विचित्र सृष्टि करने के निमित्त लाया कहलाता है। शब्दादि 
पाँच विपय, पाँच इन्द्रियां, पाँच भूत, पाँच प्राण, प्रकृति, सहत्‌. 
अहंकार तथा मन इसी के बढते हुए परिणाम हे । 
सत्त्यशृन्य--सत्त्वशून्य एवं त्रिगुणशून्य तत्व काल! है। यह प्रकृति 
तथा श्राकृतिक पदार्थों के परिणाम का हेतु है। यह भी नित्य तथा 
ईब्वर का क्रीडापरिकर एवं शरीर है। विना 'काल' 


(३ 


8 
बी 


रे के अघीवब हुए 
ईब्वर भी जयत्‌ की सृष्टि नहीं कर सकता है। नित्य, नैमित्तिक 
तथा भ्राक्ृत-अ्रूय इसी काल! के अघीन हे । 


( जे ३. 


' तत्वन्नय, पृष्ठ ४११ 
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३--ईश्वरत्तत्त्व 

आत्मा (चित) तथा जड (अचित्‌) ईइवराश्रित है। चित ओर अचित 
इनकी देह हैँ। इनको छोड कर पृथक स्वरूप में चित और अचित नही रह 
सकते । अनन्त ज्ञानवानू, आनद का एकमात्र स्वरूप, ज्ञान, 
ग़क्ति, आदि अच्छे गुणों से विभूषित, समस्त जगत की स॒प्टि 
स्थिति एवं सहार करने वाला, धर्म, अर्थ, काम, मोक्ष का देने 
वाला, विचित्र शरीर धारण करने वाला तथा लक्ष्मी, भू एव लीला का नायक 
ईइवर है। यह चारो प्रकार के भवतों का आश्रयदाता है। अज्ञानियों के लिए 
ज्ञानस्वरूप, अशक्तो के लिए शक्तिस्वरूप, अपराधियों के लिए क्षमास्वरूप, मन्दों 
के लिए शीलूस्वरूप, कुटिको के लिए सीधा स्वभाव धारण करने वाला, दृष्ट 
हृदय वालो के लिए सुहृदु-स्वरूप 'ईइवर' ही है । 

ईववर्र' इतना दयालु है कि दूसरों को दुख में देखकर आह भरता है तथा 
उत्तके कल्याण के मार्ग को ढूँढ निकालूता है। यही 'ईश्वर' अपनी इच्छा से सकल 
जगत्‌ का कारण-स्वरूप है। ससार को उत्पन्न करने का एकमात्र प्रयोजन 
भगवत्‌-लीला हे। ससार का सहार करता भी भगवान्‌ की लीला ही है। यही 
'ईंइवर” स्वयं जगत्‌-रूप में परिणत हो जाता है। भगवान्‌ की देह के स्वरूप का 
वर्णन करते हुए लोकाचार्य नें कहा है-- 

“यह उसके अपने स्वरूप तथा गुण के अनुरूप, नित्य, एक-रूप, 
बघुद्धसत्वमय, अत्यत तेजोमय, सुकुमार, सुन्दर, लछावण्ययुकत, सुगधि- 
युक्‍त, योवनावस्था को धारण करने वाल़ा, दिव्य रूपवान्‌ तथा 
योगियो का एकमात्र ध्येय है। भगवान्‌ का शरीर उसके असली 
स्वरूप को जीव की देह के समान कभी भी नहीं छिपा सकता है। 
भगवान्‌ का शरीर सकल जगत्‌ को मोहने वाला है। इस रूप के दर्शन 
से सांसारिक समस्त भोग्य पदार्थों के प्रति विरक्ति उत्पन्न हो जाती 
है। भगवान्‌ के रूप का दर्शन तीनो तापो का नाश करने वाला है। 
“नित्य मुक्तो' के द्वारा सतत ध्यान करने योग्य यह्‌ भगवान्‌ का स्वरूप 
है। दिव्य भूषणों से तथा दिव्य अस्त्रो से सदेव यह शरीर युवत 


ईश्वर का 
स्व्ज्प 


जा 


चलिनजलनन लीन, 


* ततत्वन्नय, पुष्ठ ११८-११९; तत्त्वत्रयधाप्य, पुष्ठ ११९-१२१ ॥ 
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रहता है। यह भक्तों कः रक्षक है, धर्म की रक्षा के लिए जब कोई 
जीव जगत्‌ में अवतार छेता है तो वह भगवद्दह से ही आविर्मूत 
होता है ।” 

ईइवर का स्वरूप पाँच प्रकार का है-- 


(१) पर--यही वासुदेव-स्वरूप कहलाता है। यह स्वरूप काल की गति से 
परे हैं। इसका कभी परिणाम नही होता है। निरवधि आनन्द से सदा 
यह विभूषित रहता है। यही पर स्वरूप भगवान्‌ का 'षाडगुण्यविग्रह 
कहलाता है। इसी को वेकुण्ठ में देवता छोग नेत्रों से तथा ज्ञान से. 
देखते रहते है । 


(२) व्यूहू--यह स्वरूप विश्व की छीछा के निमित्त हैं। यह संकर्पण', 
प्रद्युग्त' तथा अनिरुद्ध/ के स्वरूप में वर्तेमाव है। ससारियो की रक्षा 
तथा मुमुक्षु एवं भक्‍तो के प्रति अनुग्रह दिखाने के लिए यह स्वरूप है। 
'पर्र स्वरूप में तो ज्ञान, बल, ऐश्वर्ये, वीये, शक्ति तथा तेज, ये छ. 
गूण सदेव वत्तेमान हे, किन्तु व्यूह में केवल दो गुण प्रकट रूप 
में वर्तमान रहते हे, अर्थात्‌ ज्ञान तथा वर संकर्षण के स्वरूप में प्रकट 
हैं। प्रयुम्त में ऐश्वर्य तया वीयें गुण एवं अवभिरुद्ध मे शक्ति और 
तेज रहते है । 

संकर्षेण-स्वरूप के द्वारा शास्त्रप्रवतेन तथा जग्रत्‌ का संहार, 
प्रयुस्त-स्वरूप के द्वारा घर्मोपदेश एवं मनु, चारो वर्ण, आदि शद्ध- 
वर्गों की सृष्टि तथा अनिरुद्ध-स्वरूप के द्वारा रक्षा, तत्त्वज्ञान का 
प्रदान, कालसृष्टि तया मिश्रसृष्टि का निर्वाह भगवान्‌ करते है। 

(३) विभव--यह अनत होने पर भी गौण और मुख्य भेद से दो प्रकार का 
होता है। मुख्य विभव श्रीभमगवान्‌ का अश तथा अप्राकृृत देहयक्त 
है। यही स्वरूप मुमुक्षुओं के लिए उपास्य है। भगवान्‌ के साक्षात 
अवतार को सुरुय तथा 'स्वरूपावेश' एवं “शक्त्यावेश” अवतार को 
गौण कहते है । 





' ज्ञान, बल, ऐंड्वर्य, वीयें, शक्ति तथा तेज से परिपूर्ण भगवान की देह को ड़ 
ड पाडटग विद्रह कहते 2०० के) 
ड्गुण्य ट। हू। तत्त्तत्रयभाष्य, पृष्ठ १२४। 
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अवतार--भगवान्‌ की इच्छा से साधुओ के परित्राण, दुष्कृतों 
के विनाग तथा घर्मं के सस्थापन के लिए अवतार होता है। 


(४) अन्तर्यामी--इस स्वरूप से भगवान्‌ जीवो के अन्त करण मे प्रवेश कर 
जीवो की सकल भ्रवृत्तियो का नियमन करते हे | इसी रूप से भगवान्‌ 
स्वर्गेी, तरक, आदि स्थानों में सभी अवस्थाओ में सभी जीवों की 
सहायता करते है । 

(५) अचवितार--यह भक्‍त की रुचि के अनुसार मूर्ति मे रहने वाली भगवान्‌ 
की उपास्य मूत्ति है। 

भगवान्‌ की उपासना को ही निदिध्यासन, योग, ज्ञान या भक्ति कहते है । 

ध्यान के द्वारा भक्तिसाघन होता है और उसी से भगवान्‌ प्रसन्न होते हे। इनके 
मत में बन्चन पारमाथिक है। अतएव जीव और ब्रह्मसम्बन्धी 
अभेदवुद्धि के द्वारा उस वन्च्ना का नाश नहीं हो सकता। 
बन्धन-निवृत्ति केवल ईव्वर की प्रीति और प्रसन्नता पर निर्भर 
है। अभेद-ज्ञान एक प्रकार से मिथ्या होने के कारण इससे 'बन्धन' और दृढ हो जाता 
. है। जीव नभोक्‍ता' है, प्रकृति भोग्य” है तथा ईश्वर इसका 
प्रेरक' है। यह भेद इनके स्वरूप में रहता है और अभेद- 
ज्ञान इस पारमाथिकस्वरूप भेद को नष्ट करता है। इसी लिए 

उसे मिथ्या ज्ञान माना गया है। 

रामानुज के मतानुसार वर्णाश्रमोचित कर्म करने से चित्त की शुद्धि होती 
: है। चित्त-शुद्धि से भक्ति! और भक्ति से मोक्ष-आ्राप्ति' होती है। 
प्रसगवश रामानुज के मत के अनुसार यहाँ ज्ञान के स्वरूप का विवेचन किया 

जाता है। ज्ञान स्वयप्रकाश तथा विभु है। नित्य जीवों का तथा ईश्वर का 
ज्ञान! नित्य एवं व्यापक है। बद्ध जीव का ज्ञान तिरोहित 
रहता है। मुक्तो' का ज्ञान पहले तिरोहित रहता है, पश्चात्‌ 
आविर्भत होता है। ये लोग भी ज्ञान! को स्वत प्रमाण! 

मानते है। सकोच तथा विकास की अवस्था को लेकर ही ज्ञान की उत्पत्ति एव नाथ 

का प्रयोग होता है। 
4 ज्ञान को रामानुज मतवाले द्रव्य! मानते है। यद्यपि आत्मा का गुण भी ज्ञान है, 

तथापि प्रभा के समान यह गुण और द्रव्य दोनो हो सकता है, इसलिए अपने आश्रय 


भगवान्‌ की 
उपतसना 


अभेदज्ञान 
सिथ्या ज्ञान है 


झान-स्वरूप- 
विचार 
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से अन्यत्र भी ज्ञान रह सकता है।' मुक्तों का ज्ञान एक ही काल में नेत्र या 
सूर्य के तेज के समात अनत देहो के साथ संयुक्त हो सकता 

आश्रय से जत्यन्ष है। मुख, दुःख, इच्छा, हेष तथा प्रयत्न, ये,सव भात' के ही 

भी ज्ञाचव है. स्वरूप है। ज्ञान/ मन का सहकारी है। प्रत्यक्ष, अनुमान, 
आगरम, स्मृति, सशय, विपयेय, भ्रम, विवेक, व्यवसाय, मोह, राग, ह्वेष, मद, मात्सये, 
धेये, चापल्य, दंस, लोभ, क्रोध, दर्प, स्तम, द्रोह, अभिनिवेश, निर्वेद, आनन्द, सुमरति, 
दुर्मति, सुप्रीति, तुष्टि, उन्नति, शाति, काति, बिरक्ति, रति, मंत्री, क्या, मुमुक्षा, 
रूज्जा, तितिक्षा, विचारणा, जिगीषा, मुदिता, क्षमा, चिकीर्पा, जुगुप्सा, भावना, 
कुहना, असूया, जिघासा, तुष्णा, दुराशा, वासना, दुर्वासना, चर्चा, श्रद्धा, भर्वित, & 
अपत्ति, आदि जो जीव के गृण है, वे सब ज्ञान! के ही अवस्था-विशेष है ।* ह 


उक्त सभी गुणों में भक्ति तथा प्रपक्ति का विशेष स्थान है। इन्ही दोनो से 
असन्न होकर 'ईश्वर' मोक्ष देते हे। ये ही मोक्ष के साधन है। कर्मयोग और ज्ञान- 


भेषित तथा योग आदि भी भवित के ही द्वारा मोक्ष-साघक है, अन्यथा नहीं।' 
प्रपत्ति.. इसी प्रपत्तिं को शरणागति' भी कहते है! इसी के सहारे अर्जुन' 
को श्रीकृष्ण भगवान्‌ ने उपदेश दिया था,. जैसा गीता में 

कहा गया है-- 


यच्छेयः स्थाक्षिश्चितं ब्रहि तन्‍्से ६ 
शिष्यस्तेशहं श्ाधि मां त्वां प्रपन्नदु थे 


प्रमाण-निरूपण 


रामानुज के मत में भी समस्त पदार्थे प्रमाण और प्रम्ेय' के भेद से दो प्रकार 
के ह। 'प्रमेय/ का सक्षिप्त वर्णत ऊपर हो चुका, अव प्रमाण” के सम्बन्ध में भी कुछ 
लिखना आवश्यक है। प्रमा, अर्थात्‌ यथार्थज्ञान, के करण को 'प्रमाणा कहते है। इनके 
भत में प्रत्यक्ष, अनुमान और शब्द, ये प्रमाण के तीन भेद हे । 





* थतिपतिसतदीपिका, पृष्ठ २६ । 
* बतिपतिमतदीपिका, पृष्ठ २७ । 
 यकिपतिमतदीपिका, पृष्ठ २९ । 
“ गोता, अध्याय २, इलोक ७ ॥ 
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प्रत्यक्ष प्रभाण--हम लोगो की इच्द्रियो के द्वारा साक्षात्‌ यथार्यज्ञान का जो 


करण है वही प्रत्यक्षां है। इसके निविकल्पक और सविकल्पक' दो भेद हें। 


नीला, पीला, आदि गुण तथा अवयव-संस्थान आदि से विशिष्ट 


प्रत्यक्ष के भेद भर मंसधिकल्पका है 
प्रथम वार जो विषय का ज्ञान होता है, वही 'मिविक्ल्प्का है। 


ऊहापोह-सहित गुण तथा अवयव-सस्थान आदि से विशिष्ट दूसरी, तीसरी बार जो 
वस्तु का ज्ञान होता है, वही सविकल्पक प्रत्यक्ष है। 


न्‍्यायमत से भेद--यहाँ यह ध्यान रखना चाहिए कि दोनो ही भेदों में 


विशिष्ट-विषयक ज्ञान इनके मत में मात्रा गया है, अतएद नैयायिको के सिद्धात से 
आह सर्वथा विलक्षण है। रामानुज के मत में अविहिष्ठयाही ज्ञान होता ही 


नहीं ।' 


इन्द्रिय और अर्थ के सन्निकर्ष से पाँचों इन्द्रियों के द्वारा भिन्न-भिन्न प्रकार 


का प्रत्यक्ष ज्ञान होता है। ये लोग समवाय-सम्बन्ध' के स्थान में एक आश्रय-संबंध 
मानते हैं । ये इन भेदो के अतिरिक्त अर्वाद्चीय और अनर्वाचीद और भी ज्ञान 
के दो भेद मानते है। फिर अर्वाचीन के दो भेद हे--इन्द्रियसापेक्ष! और 


<ुन्द्रियानपेक्ष । इच्दियानपेक्ष' भी फिर दो प्रकार का है---स्वय-सिद्ध' और दिव्य। 


योगजन्य प्रत्यक्ष ल्वयं-सिद्धों है तथा भगवत्प्रसाद-जन्य प्रत्यक्ष दिज्या है। अनर्वाचीनो 
प्रत्यक्ष मे इन्द्रिय की कोई भी अपेक्षा नहीं रहती, जैसे--नित्य मुक्त जीव तथा 
ईब्वर का ज्ञान।' 


है 


पल अन्त यम ग मर ्त घन लग 





स्मृति, प्रत्यभिज्ञा और अभाव (जो इनके मत में भाव-स्वरूप है) एवं ऊह, 
संशय तथा प्रतिभा, ये सब प्रत्यक्ष-प्रमाण के अतर्भूत माने जाते है । 

असम भी यथार्थज्ञान है--ये लोग लतृस्याति वादी है, इसलिए इनके मत 
में ज्ञान के सभी विषय सत्य है। यथार्थ में सर्दे विज्ञान ययार्थम, इसके अनुसार 
ब्र्सा आदि भी यथार्थ हे, मिथ्या नहीं। तथापि यदि कोई किसी ज्ञान को 
अमात्मक कहते है, तो यह ध्यान में रखना चाहिए कि उस ज्ञान के द्वारा लौकिक 
व्यवहार में बाघा उत्पन्न होने के कारण से ही वे उसे अमात्मक कहते हे। 
इसलिए स्वष्नज्ञानं भी इनके मत में सत्य ही है। 





९ तिवलिलतदीपिका, पृष्ठ ३। 
३ घलिपतिमतदीपिक! पृष्ठ ४ । 
भा० द० २७ 
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चैतत्य के भेद--ये तीन प्रकार के 'चेतन्या मानते हँ--अस्त,करणावच्डछिन, 
अन्त.करणवृत्त्यवच्छिन्न॒ तथा विपयवाबच्छिन्न चैतन्ध। जब ब4 


साक्षाकार उतो चैतन्य एकत्र होते है, तभी 'साक्षात्तार' ऊह्दा जाता हँ।' 


अनुमान प्रमाण व्याप्य' के व्याप्यत्व के अनुसवान से किसी व्यापक का जो 
ज्ञान हे, उसके 'करण' को अनुमान! और उसके फल को अनुमितति' कहते हूँ। व्याप्य 
और व्यापक में 'उपाधि'-रहित जो एक नियत सम्बन्ध है, उसे ही 
व्याप्ति' कहते है। व्याप्ति का ज्ञान वार-बार दो वस्नुओं को 
एकत्रित देखने से होता है। अच्वर्या और “व्यतिरेक' दो प्रकार की व्याप्ति' होती, 
है। 'अन्वयव्यतिरेकी' और केवलान्वयी, अनुमान के दो भेद, वे छोग मानते हैं 
क्रेवक-व्यतिरेकी! में साध्य अप्रसिद्ध होने के कारण व्यतिरेक-व्याप्तिदुग्रह है, 
इसलिए इसे ये छोग नही मानते ।* 

अनुमान के अवयच--साधारण रूप से अनुमान के 'प्रतिज्ञा', उपनया, निगमन', 
हेतु! तथा 'उदाहरण', को ये भी स्वीकार करते हे, किन्तु व्याप्ति' और पक्षघरमंता', 
इन दोनो अनुमान के प्रधान अंगो की सिद्धि केवल उदाहरण' तथा 'उपनय' के ही 
द्वारा होती है, इसलिए कभी तीन और कभी दो ही अवयवो को ये मानते है। 
यथार्थ मे इतका कहना है कि जितने अवयवो के द्वारा विपक्षी को अपना सिद्धात 

« समझाया जा सके, उतने ही अवयवों को मानना चाहिए । 
शा इनके मत मे मान है और तक तथा कथा, जलल्‍प', वितण्डा', 
छल', जाति और “निग्रहस्थान', ये सव अनुमान के ही अतर्भूत है। 


अनुमान 


न 


शब्द प्रभाण--अनाप्तो से नही कहा गया जो वाक्य', उससे उत्पन्न जो उसका 
अर्थ, उसी के ज्ञान को झावद ज्ञान! तथा उसके करण को 'दाब्द प्रमाण कहते हे। 

इनके मत में घेद अपौरुषेय/ और नित्य है। “शिक्षा” आदि षडंग से यक्‍त॑ 
बिद प्रमाण है! हु 


आप्त-रचित “स्मृति, यदि श्रुति से अविरुद्ध हो तथा आचार, व्यवहार और 
भावश्चित्तादि की प्रतिपादक हो तो, वह भी प्रमाण है। 


दल अमल डी पक 
 चतिपतिमतदीपिका, पृष्ठ ५॥ 
“ बतिपतिमतदीपिका, पृष्ठ ८ । 


विशिष्टाहेत-दर्शन ४१९ 


वेद-मूलक पुराण और इतिहास भी प्रमाण हे। इनमे भी जो विरोध-प्रतिपादक 
- है, वे अप्रमाण हैं । 

क्ीपंचरात्यागर्मा में वेदों से कही भी विरोब न होने के कारण, यह सर्वथा 
प्रमाण है। बिखानस-आगर्मा और धर्म-शास्त्र' वेदों के अविरुद्ध होने से प्रमाण है। 

बकुठ, आभ्वरण, आदि विद्वानो की उवितियाँ सभी प्रमाणतर हे और श्रीरामानुज 
का श्रीभाष्य आदि तो प्रमाणतम ग्रन्थ है । 

मिश्वसत्व में तीनों गृण हे। इसी को प्रकृति, माया, अविद्या, आदि कहते 
है। यह नित्य है। भगवान्‌ के सकल्प से इसकी साम्यावस्था में वेषम्य उत्पन्न होता 
है। इसी से यह कार्योन्मुखावस्था को प्राप्त कर अव्यव्ता 
कहलाता है। 

पहले मह॒त्‌ की उत्पत्ति होती है। गुण के अनुसार इसके तीन भेद है। 
इससे अहंकार उत्पन्न होता है। गुणानुरूप इसके भी तीन भेद हे--विकारिक', 
“तैजसा और 'भूतादि । वैकारिक और भूतादि से ग्यारह इंद्वियाँ उत्पन्न होती 
है। 'सर्ना भी इनके मत में ज्ञानेन्द्रिय है,इसलिए छ तो ज्ञानेल्िियोँ और पॉच 
क्र्मेंन्द्रियाँ है । इन्द्रिय का परिमाण 'अणु' है। जब जीव” योग के बल से दूसरे 
के गरीर में प्रवेश करता है और अन्य छोको में भी भ्रमण करता है, उस समय भी 
“इन्द्रिया' जीव के साथ रहती है। मुक्ति में ये जीव का साथ छोड़ देती हे और 
प्रलूय-पर्यन्त या तो इसी ससार में रहती हैँ या जिनके इन्द्रियाँ नही ह, वे इन्हे 
' ग्रहण कर लेते है।' 


सृष्ठि-प्रक्रिया 


लि ३ मल जल बल 
* बतिपतिसतदीपिका, पृष्ठ १७ । 


$+# दी कि यो 


सपदश परिच्छेद 
० अल (+ 

त्‌ शत कम्काातू पक 

>ताएत-बुरन 

(निम्बाक-वेदान्त ) 
भगवान ने हंस के रूप मे सबसे पहले इस सम्प्रदाय के लिद्धातों को सवक 
आदि को सिखलाया। उन सबने फिर कुमार को सिखाया। कुमार से नारद 
और नारद से निम्वार्काचार्ये को ये उपदेश मिले । इसी लिए 
यह (6ंस-सस्प्रदाय और “निम्बाक-सम्प्रदार्या, दोतो नामों से 
प्रसिद्ध है। निम्बार्क' भगवान्‌ के सुदर्शन-चक्र के अवतार माने जाते है। इनके 
पिता अरुण मुनि और माता जयन्ती देवी थी। किसी-किसी मत से इनकी माता और 
पिता के नाम क्रमश. सरस्वती और जगन्नाथ थे। ये निवापुर या निव या नंदुयपत्तन 
वाले तैलगी ब्लाह्मण थे। इनका जन्म किसी वैशाख शुक्ल तृतीया में हुआ था। 


डाक्टर भडारकर के मतानुसार ये लगभग ११६२ ई० में मरे थे। इसलिए इनका 
जीवचकाल वारहवी सदी का प्रथम भाग होना चाहिए। 


निम्बार्काचार्य बड़े विद्यान थे। इनमे अछौकिक शक्ति थी । कहा जाता है, 


एक समय इन्होने अपनी शक्ति से एक सन्यासी को, नीम के पेड़ पर, अस्त हो जाने 
पर भी सूर्य का दर्शत कराया था, इसी लिए इनका तिस्बार्क' नाम पडा ।* 


साहित्य 
वेदान्तपारिजातसौरभ', सिद्धान्तरत्न', 'दशइलोकी', 'श्रीकृष्णस्तव', वेदान्त- 


कौस्तुम', वेदान्तकौस्तुभप्रभा', पाचजन्य', 'तत्त्वप्रकाशिका' तथा सकलाचार्यमतसग्रह', 
जादि ग्रथ इनके मत के प्रतिपादक है। 


परिचय 





धर वेदान्तपारिजातसौरभ दि 
स्तपारजातसीरभ, १-३-८; केशवस्वाली-रचित गीता की हीका। 

६ वेदान्तपारिजादसी रऊ नर 
पैदान्तपारिजात रस रभ--पूनिका, पृष्ठ ३; डावटर आर० जी० भ्रंदास्कर-- 
वष्णविज्स ऐड शव्िज्स, पृष्ठ ६२ ॥ 

* भदतसाल, सर्ग, २२ ६ 


इताहवत-दर्शान ४२१ 


तत्व-निरूपण 


निम्बाककंमद का दार्शनिक सिद्धान्त भेदामेदा या द्वताद्वत! है। इस मत में 
'जीवात्सा, परमात्सा' या ईश्वर और जड, प्रक्षति', ये तीन तत्त्व हे। ये तीनो 
आपस में भिन्न-भिन्न हे । इसी लिए ये हतवादी हे । जीव तथा प्रक्ृति, ये दोनों परमात्मा 
के अघीन है। परमात्मा ओत-प्रोत-माव से जीव और जडं'में वर्तमान हे। परमात्मा 
के विना इन दोनो की स्थिति ही नहीं हो सकती । परमात्मा से उनका इतना ही 
अंतर है जितना कि समुद्र का उसकी तरग से । इसलिए एक प्रकार से ये अभेदवादी' 
भी है। 
१--जीवात्मा 

“एपोष्णुरात्मा चेतसा वेदितव्यः इत्यादि श्रुति के आधार पर ये लोग जीव को 
'अणु' मानते है।' प्रत्येक प्राणी से जीव” भिन्न-भिन्न है और इसी से सुख-दु ख के 
वेचिश्य का समाधान हो सकता है। यह अचत और गृणमयी 
माया से बद्ध हे। यह ज्ञान का आश्रय और ज्ञानस्वरूप भी 
है। इसी लिए इन्द्रियों के विना भी जीव' मे ज्ञान रहता है।* 

जीव द्रप्टा, भोवता, कर्ता और श्रोता, सभी है। यह अणु' होने पर भी समस्त 
शरीर के सुख-दु ख का अनुभव करता है। इगी से समस्त शरीर मे प्रकाश भी है। 
अणु' होने पर भी गुणो के कारण जीव विभु' भी है, किन्तु इसमे सर्वंगतत्व नहीं है। 
जीव स्वतत्र नही हैं। यह अपने ज्ञान, कर्म, मोक्ष तथा वन्धन, सबके निमित्त ईव्वर' 
पर निर्भर है। परमात्मा के अनुग्नरह से सज्जन लोग जीवात्मा का भी ज्ञान प्राप्त 
करते है । यह आनन्दमयण नहीं हो सकता। अपने किये हुए कर्म का भोग यह स्वय 
करता है। यह भी नित्य है। 

जीव के भेद---जीव॑ दो प्रकार के हु---बद्धी और मुक्त! । 


जीव फा स्वरूप 





* चेदान्तपारिजातसौरभ, १-२-५-६; २-१-१३॥ 
* सकलाचार्यमतसंग्रह, पृष्ठ १०; वेदान्तपारिजातसौरभ, २-३-१९, २२॥। 
सदलाचार्येमतसंग्रह, पृष्ठ ९-११॥ 

४ सकलाचार्यमतसंग्रह, पृष्ठ ११; वेदान्तपारिजातसौरभ, २-३-२३, २४, 


२५, २८, २९॥ 


३३ भारतीय दशेन 


बद्ध--अनादि कर्म और वासना के फलस्वद्प देव, मनाय तेगा वि 
आदि का शरीर घारण कर उसमें आत्मा या आत्मीय वस्तु का जो दुड्ध अभि- 
मान रखते है, वही दद्धं है। ये जीव वर्णाश्षमधर्म का पालन झरते हुए मरने के 
बाद अपने कर्मानुसार फल का भोग कर अवश्विप्ट भोग के लिए पुन. जन्म शरद 
करते हें। एक शरीर से दूसरे शरीर में जाने के समय जीव' सूध्म भूतो से सुदव 
रहते है । 

समुदत--इनके अतिरिक्त जीव भुदतां हे। सुकत जीव भी दो प्रकार देः 
होते है-- हे 
एक तो “नित्य सुक्त', जैसे गरुड, विप्वक्सेन, भगवान्‌ के विविध आभूषण, 
जैसे वंशी, आदि । 


दूसरे जो सत्कर्म करते हुए पूर्व-जन्म के कर्मो का भोग संपन्न कर लसार 
बंबन से मुक्त हो जाते हे। मुक्त होने पर ये सव अचिरादि-मार्ग से परज्यौति स्वरूप 
को पाकर अपने यथार्थ स्वरूप मे आविर्भूत होते हें और फिर लौटकर इस ससार में 
नही आते। इनमें से कोई तो ईव्वर-सादृश्य को प्राप्त करते है और कोई अपनी 
आत्मा के स्वरूप के ज्ञानमात्र से ही तृप्त हो जाते है । 


सुकत जीद भी भोग भोगते हे। इसके लिए जीव को अपना कोई-शरीर घारण 

करना आवश्यक नहीं है। स्वप्त के समान भगवत-संष्ट-शरीर आदि के द्वारा 
कदाचित भगवान्‌ की ढीला के अनसार नुसार केवल 

जन र संकल्पमात्र से ही 


गेग शरीर उत्पन्न कर मुक्त जीव भोग प्राप्त करते है।' इनका 
ऐशवय जगत्‌ के व्यापार से शून्य है। 


२--जड तत्त्व या प्रकृति 
जड़ तत्त्व के भेद--जड़ पदार्थ के तीन भेद हे--- 


(१) अप्राकृत--इसका उपादान सत्त्व, रजस और तमस 
प्रकाशस्वरूप है। भगवान्‌ का झरोर, 


नही है।' यह 


उनके सब आभषण' नगर, 


सा 28, 
* देदान्तपारिजातसौरभ, ४-४-१३, १५ । 
सकलाचार्यसतसंग्रह, पृष्ठ १९१ 


द्वेतादेत-दर्शन ४२३ 


उपवन आदि सभी वस्तुएँ इसी से बनी हे और ईद्वर की नित्य- 
विभूति का स्वरूप भी इसीमे देख पड़ता है। 

(२) पाकृत--इस श्रेणी के समस्त पदार्थ प्रकृति” से उत्पन्न होते है। ससार 
के सभी जड़ पदार्थ प्राकृतिक हूँ । 

(३) काल--यह तत्त्व प्राकृत' और अप्राकृत' दोनो से भिन्न है। यह नित्य 
और विभु है।' 

उवत तीनों जड़ तत्त्व जीवात्मा के समान नित्य है। 


“३---ईववर तत्त्व 


तीसरा तत्त्व ईइबर है, जो परमात्मा, वश्वानर', त्रह्म', पुरुषोत्तम, 
भगवान्‌, आदि नामों से प्रसिद्ध है। यह तत्त्व स्वभाव से ही अविद्या, अस्मिता, 
राग, देष तथा अभिनिवेश, इन पाचो दोषो से शून्य है।' यह क्षर और अक्षर 
दोनो से ही उत्कृष्ट है। सर्वज्ञ, सबसे अचिन्त्य और अनन्त शक्ति वाला, ब्रह्मा, 
ईश और काल, आदि सबका नियंता, स्वतत्न, यज्ञ, आदि सत्कर्मो का फल देने वाला, 
विद्व और जन्म आदि, का कारण, एकमात्र वेद-प्रमाण' से जानने योग्य, सबसे 
भिन्न और फिर सबसे अभिन्न भी, विश्वरूप भगवान्‌ ही ईव्वर-तत्त्व है।' यह स्वयं 
आनदमय है और जीवो के आनन्द का कारण भी है। यह पुण्य-पाप से परे है । 
मुमुक्षु लोग इसी ईश्वर का ध्याव करते हे। यह जीवात्मा से भिन्न है, इसलिए अहित 
और अकरणादि दोष इसमे नही रूगता। यह सबका द्रष्ठा है। अमृतत्व और 
अभयत्व इसी में है । 

ईंदवर के गुण--अनन्यशरण उपासको के ऊपर अनुग्रह दिखाने के लिए 
भगवान्‌ उनके इच्छानुरूप स्वरूप घारण करता है। मिरतिशय सुखस्वरूप भी यही 
है। तीनो कार में रहने वार तथा कार्येमात्र का और आकाश का घारक ईश्वर! 
ही है। भूत और भविष्य का स्वामी तथा नित्य आविर्भूत-स्वरूप यही है। 
इसमें स्वाभाविक आनन्द, ज्ञान, बहू और क्रिया है। ईदवर सभी शक्तियों 





, हू. * सकलाचायंमतसंग्रह, पृष्ठ १२। 


न 
्र 


१ योगदास्त्र में भी ईदवरा का यही लक्षण है । 
३ ब्ेदान्तपारिजातसीरभ, १-१-२, ४, १०, १२१ 


डर२४ भारतीय दर्शन 


से सपन्न है और सब कुछ कर सकता है। वासुदेव', सकर्षण, धप्रयुस्त' 
तथा 'अनिरुद्ध, ये चारो स्वरूप इसी के अग है ।' मुमुक्षु लोग गोपियों के सहित वृष- : 

भानुकत्या के साथ बेकुठ में बैठे हुए श्रीकृष्ण भगवान्‌ की ही उपासना करते हे 

केवल प्रपत्ति से ही इसका अनुग्रह होता है। यही ससार का उपादान तथा मिमित्त 

कारण है। सर्वशक्तिमान्‌ ब्रह्म अपनी शक्ति के विक्षेप के द्वारा अपने को जगत के 

आकार में परिणत कर, अव्याकृत-स्वरूप, शक्ति और कृति से युक्‍तत होकर, परिणत 

होता है, अर्थात्‌ जिस प्रकार दूध कार्यरूप में परिणत हो जाता 

जगत्‌ परमात्मा है उसी प्रकार अपनी असाधारण शक्ति से युक्त परमात्मा 
का परिणास है कग हु हर का 

भी [ के आकार में परिणत होता है।' प्ररुयावस्था में 

जीवात्मा और जगत्‌ दोनो ही सूक्ष्म रूप में भगवान्‌ में ही छीन होकर रहते 

कह है। यह सब भूतो की अतरात्मा हैं, इसलिए जग्रतू की 

स्वेलप है वस्तुमात्र, चर और अचर, सब व्रह्मस्वरूप ही है। अतएव 

यथार्थ वस्तु का ज्ञान भी यथार्थ है। मिथ्या ज्ञान इनके 


मत में नहीं हो सकता।' भरना अपनी चानाविध वृत्ति से जीव का उपकार 
करता है। 


सृष्टिप्रक्रिया--न्निवृत्तरण-प्रक्रिग के अनुसार शरीर की सृष्टि इस मत 
मे मानी जाती है। इसलिए पृथ्वी से विष्ठा, मास और मन, जछ से मूत्र, 
सृष्टि-निसुषण शोणित सा प्राण और तेजस से हड्डी, मज्जा और दाक्‌ 
शरीर मे उत्पन्न होते हे। इससे यह भी मालूम होता है कि 
सर पाथिव वस्तु है। 

भ्राण--अवस्थान्तर-आ्प्त वायु ही प्रार्ण है। महाभूतो के समान यह भी 
उत्पन्न होता है। यह जीव का उपकरण है। देह और इन्द्रियो का विधारण' 'प्राण' 

का असाधारण कार्य है। यह 'अणु-परिमाण का है।' 





मा वेदांतपारिजातसौरभ, २-१-१२, १५, २१, २२ 3 १०२०२, ५, ६, ८, १०, 


१३, २५, २७, ३०; १-३, ९, १०, १९, २४, २७; २-१-२९, २९॥ 
“ दशइलोको, ५, ८-९; वेदांतपारिजातसौरभ, १-४-३६; २-१-२३ । 
* बेदातपारिजातसौरभ, १-१-२; १-२-१९। 
* बेदंंतपारिजातसौरभ, २-४-१२, २०१ 


+* चेदांतपारिजातसौरभ, २-४-७, ९, १ ०, ११, १३, १७। 


०० 


इंताहद-दर्श्षव हश्७्‌ 
यथार्थ में जाग्रत जीव के वैराग्य के निमित्त ही ससार की गति मानी जाती 
“ है। सृष्टि! भाव-पदार्थ से होती हे। इच्छियाँ भी एक प्रकार का तत्त्व है । जीव के 
साथ इनका स्वस्वामिभाव-सम्बन्ध है। विषय का भ्रहण करना इनका काम है। 
ये ग्यारह है। 

स्थूल देह में जो गर्मी है, वह सुक्ष्म शरीर का धर्म है। पापियों को चन्द्रगति' 
नही मिलती । 'दक्षिणाय्न में भी मरने पर विद्वानों को ब्रह्म-प्राप्ति होती है। 
यमालय मे जो जाते हे, उन्हें दु ख का अनुभव होता है। छाड्दों को ब्रह्म-विद्या का अधि- 
कार नही है। बेद नित्य है। विश्व चित्‌ और अचित्‌ रूप, अधित्य, विचित्र-सस्थान- 

संपन्न तथा असंख्येय नाम और रूप, आदि विद्येषो का आश्रय है। 
इस प्रकार के सिद्धान्तों को मानते हुए निम्बार्काचार्य ने अपना देश छोड कर 
वृन्दावन आकर दैष्णव-मद का प्रचार किया। रामानुज ने लक्ष्मी-तारायण को 
प्राधान्य दिया और निम्बार्क ने राधा-कृष्ण को। रामानुज ने 

रामानज और और कल मिम्बाई मे 
निध्याफ अल भक्ति अपत्ति में भेद माना, कितु म्वाके ने भक्ति को 
में पे भी प्रपत्ति में ही मिला दिया । रामानुज ने चित्‌ और अचित्‌ 
मानते हुए भी विश्विष्ट ईश्वर की प्रधानता स्वीकार कर अद्वेत- 
छाद को माना, परन्तु निम्बार्क ने दृत और अद्वेत दोनो में एक ही प्रकार की प्रधानता 
भानी, अतएव द्वदाह॑त-सिद्धान्त की ही स्थापना की। इन प्रधान भेदो के अतिरिक्त 
अन्य गौण वातो में इन दोनों मतो भे प्राय” समानता मालूम होती है।* 


ऊ॑॑|॑ा॑दपू<___- «८ या अग्रेजी शक 
९ धदब ज्ञान के लिए, महामहोपाध्याय डाक्टर उमेश सिश्र द्वारा अग्नेजी में 
रखित निम्बाक स्कूल आफ वेदान्ता देखिए । 


अष्टादश परिच्छेद 
द्वेत-दर्शन 
(माध्व-वेदान्त ) 


इस दहन का प्रचार मध्वाचार्य ने किया। यह वायु देवता के अवतार माने 
जाते हे। इनका जन्म १११९ ई० में कच्नड़ प्रदेश मे हुआ था। इनके पिता का नाम 
भध्वदेव'ः और माता का दिवता' था। इनका प्रसिद्ध वाम 
परिचय आनदतीर्थे' और धूर्णप्रश्ञ' था, किन्तु पिता इन्हें वासुदेव' कहा 
करते थे। जन्म से ही इनमे कुछ वैलक्षण्य था। इन्होने बहुत ही अल्प वयस में सन्‍्यास 
ग्रहण करने की उत्कट इच्छा प्रकट की, किन्तु माता-पिता के अनुरोध से इनकी इच्छा 
उस समय पूरी न हो सकी। कुछ दिन बाद जब इनकी माता को दूसरा पुत्र हुआ, तव 
इन्होने संन्यास ग्रहण कर लिया और तब से पृर्णेप्र॒ज्ञ के नाम से यह प्रसिद्ध हुए। 
इसके बाद यह भारत-भ्रमण के लिए निकले और हरिद्वार पहुँचे। यहाँ कुछ 
दिन रह कर बदरिकाश्रम की तरफ चले गये और किसी एकात स्थान में इन्होने 
योगास्यास और तपस्या की। कहा जाता है कि तपस्या के अत में ध्यासदेव ने इन्हे . 
दर्शेत दिया और वेष्णव ध्मे के श्रचार के लिए तथा 'वादरायणसूत्र' के ऊपर एक भाष्य- 
रचना करने की आज्ञा दी। इन्होने वादरायणसृत्र , 'उपनिषद्‌' तथा गीता” की अपने 
मंतानुसार टीका की। इनके अनेक प्रसिद्ध शिष्य हुए, जिन्होंने इनके मत के समयन 
मे ग्रल्थो की रचता की। 'अनु-व्याख्यान', 'न्यायसुधा', पदार्थ-सग्रह', 'मव्वसिद्धान्त- 


सार, आदि ग्रन्थ इनके सम्प्रदाय के बहुत प्रसिद्ध हें। इनका दाशनिक चिद्धान्त 
द्विेतरवाद' है। 


तत््वविचार 


पदार्थनिरूपण--मूर्णप्रज्ञ के अनुसार पदार्थ दस हे--अव्य, गुण, कर्म, सामान्य, 
विज्येष, विशिष्ट, अशी, शक्ति, सादृतच्य तथा अभाव। इनका सक्षिप्त विवरण नीचे 
लिया जाता है--- 
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द्रव्य-निरूपण 

दो विवादणील वस्तुओं में जो द्रवण अर्थात्‌ गमन-प्राप्प हो वही द्रव्य है। 
उपादान-कारण को भी द्रव्य कहते है, अर्थात्‌ जिसका परिणाम हो या जिस रूप से 
परिणाम हो, दोनों ही द्रव्य हे। उपादाद भी दो प्रकार के 

हव्य का उल्लर जते है--एक तो परिणाम” और दूसरा अभिव्यक्ति! ।' 
द्रव्य के पुन वीस भेद हे--परमात्मा, लक्ष्मी, जीव, अव्याकृत आकाश, प्रकृति, 
गुणन्रय, महत्तत््व, अहकार, वुद्धि, मन, इन्द्रिय, तन्मात्रा, भूत, ब्रह्माण्ड, अविद्या, 
के पे वर्ण, अन्चकार, वासना, काल, तथा प्रतिविब ।' इनसे पर- 
हत्यक भर आत्मा, छक्ष्मी, जीव, अव्याकृत आकाण तथा वर्ण की तो 
अभिव्यक्ति होती है और शेप का परिणाम होता है।' इन द्रव्यो का सक्षिप्त 

परिचय देना उचित हे-- 

(१) परमसात्मा--यह अनंत गुणों से पूर्ण है। लक्ष्मी आदि की अपेक्षा 
परमात्मा का ज्ञान अनत-गुण अधिक है। इसमे श्रुत, अश्वुत, विरुद्ध, 
ये सभी गुण नित्य वर्तमान है। इसका ज्ञान महाशुद्ध, चितिस्वरूप, 
समस्त विशेषों का स्पष्ट रूप से दर्शनात्मक, नित्य, एक ही प्रकार 
का, सूर्य-प्रभा के समान निरन्तर वस्तुमात्र का प्रकाशक, अभिमान 

. और दोषो से रहित तथा सदेव विकारहीन है।* 

लक्ष्मी में भी प्राय. ये सभी गुण है, किन्तु भेद इतना ही है कि 
परसात्मा' में जो विशेष है, वह लिक्ष्मीं में नही। यह सभी अत्यन्त 
सुक्ष्म विशेषों के साथ अपने को तथा दूसरों को भी देखता है। 

सृष्टि, स्थिति, सहार, नियम, अज्ञान, वोधन, बध तथा मोक्ष, इन 
कार्यो को परमात्मा निरन्तर करता है। दूसरा कोई भी इन्हें नही कर 
सकता। अतएव परमात्मा एकराद” कहलाता है। विना सर्वेन्न हुए 
ये कार्य नही किये जा सकते, इसलिए वह सर्वन्न' है। प्रकृत्यादि जड़ 


१ चदार्थसंग्रह, पृष्ठ २३ (क) ॥ 
* घदार्थसंग्रह, पृष्ठ १(ख) । 

५  सध्वसिद्धास्तसार, पृष्ठ २३ (क) ६ 
४ म्ध्वसिद्धान्तसार, पृष्ठ २३(क) । 
५ प्ध्वस्िद्धान्त्सार, पुष्ठ २४(क) । 
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पदार्थ, त्रह्मादि जीव तथा महालक्ष्मी, सबसे यह अत्यत भिन्न हैा | 
शरीर के बिना परमात्मा भी सृष्टि आदि नहीं कर सकता, इसलिए - 
परमात्मा का भी शरीर है। यह शरीर नित्य, ज्ञानात्मक, आनदात्मक 
तथा अप्राकृतिक है। इसका प्रत्येक अग आनदमय और चित्स्वरूप है। 
यह सर्वेस्वतत्र और एक ही है। इसके समान या इससे परे कोई भी 
नही है। कोई भी मुक्त पुरुष इसका साम्य-लाभ नहीं कर सकता 
है, ऐक्य तो दूर है। 

जीव के प्रत्येक रूप मे परमात्मा परिपूर्ण रूप से वर्तमान है। 
इसलिए सभी अवतारो में भगवान्‌ पूर्ण रूप से वर्तमान रहता है। 
अवठारों के सबन्ध मे बन्चन और युदित का प्रश्न ही नही हो सकता, 
क्योकि ये अजर, अमर और चिदानन्दमय है। इनमे परस्पर किसी 
प्रकार का भेद नहीं है। भगवान्‌ का अपना रूप तथा आविर्भूत रूप, 
कोई भी देश, काल तथा गुण से परिच्छिन्न नही है। 


सृष्टि, प्रढय, नियमन, ज्ञान, अज्ञान, जीव का बंधन, अर्थात 
ईइ्वरेच्छा, अविद्या, कामकमे, लिगशरीर, त्रिगुणात्मक सन, स्थूल शरीर 
तथा मोक्ष, ये सब परमात्मा के अधीन हे ।' परमात्मा वकुंठ में सब 
प्रकार का भोग करता है। लक्ष्मी आदि के साथ ब्रह्मा आदि मक्‍त 
जीव वेकुण्ठ में परमात्मा को पूजते हे। लक्ष्मी के स्वरूप के अपराजित 
विमिता' नाम के चिन्सय सुवर्ण के बने हुए परम दिव्य परुंग पर 
भगवान्‌ शयन करता है । अविद्या, विद्या, सत्त्वादि तीनो बे 
देहोत्पत्ति, सुख-दु ख, ये सब परमात्मा के अधीन हें, इसलिए यह 
नित्य वध और मोक्ष से रहित है और “नित्य मुक्त' है। 


ढ़ जीच 
मुक्त जीव अपनी इच्छा से शुद्धसत्त्ममय देह धारण कर उसके 
हारा यर्थष्ठ भोग का अनुभव कर 


हे पुन स्वेच्छा से उसे त्याग देते 3 
इस शरीर मे रजोगुण तथा तमोगुण सा 


शरीर-घारण-जन्य बन्धन नही रहता ६ 
फिर भी यह प्राकृत शरीर ही है।' किसी 


* पदार्यसंग्रह, पृष्ठ १४७ (स)। 4 
श्रीसंभदाय के अनुसार शुद्धसत्त्वमय छीला-विग्रह 


परह अप्राइत' देह है। 
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जीव पाञ्चभौतिक शरीर के द्वारा भी भोग कर सकता है। किन्तु 
यह कर्म से उत्पन्न नही है, इसलिए इस शरीर में इसे हम छोगों की 
तरह सुख-दु.ख का ज्ञान नही होता और न उससे किसी प्रकार का 
बंधन ही उसे आप्त होता हैं। यह शरीर उसका स्वेच्छा-स्वीकृत 
शरीर कहलाता है।' 

(२) रक्मी--यह परमात्मा से भिन्न किन्तु केवल उसी के अधीन है। 
ब्रह्मा आदि जीव लक्ष्मी के पुत्र हे और प्रछूय मे ये सब लक्ष्मी मे ही 
लीन हो जाते हे। परमात्मा की कृपा से बलवती “लक्ष्मी' एक क्षण में 
विश्व की उत्पत्ति; स्थिति और लय, महाविभूति, वृत्तिप्रकाश, निय- 
मावृत्ति, बधन तथा मोक्ष को सपादव करती है। हिरण्यगर्भादे जीवो 
की अपेक्षा, भगवान्‌ की प्रीति, भक्ति और ज्ञान में लक्ष्मी' कोटिन्गुण 
अधिक हे। 

परमात्मा के समान लिक्ष्मी भी नित्य मुक्त और आप्तकाम है। 
ऐसा होने पर भी यह विप्णु की सदेव उपासना करती है। लक्ष्मी और 
विष्णु का सम्बन्ध अनादि है, इसलिए ये दोनो अनादि-नित्य, अनादि- 
युक्त, अनादि-मुक्त तथा अनादि-कृत हैँ । ये परमात्मा की पत्नी 
हैं। ये दोनो नित्य मुक्त है, अतएवं इनके परस्पर सयोग से सुख की 
अभिव्यक्ति तो हो ही नहीं सकती, फिर भी इनमे पति-पत्नी का 
सम्बन्ध मानते का कारण यह है कि भगवान्‌ आत्मरसण होने पर भी 
लक्ष्मी' के प्रति अनुग्रह-पूर्वक लक्ष्मी में स्वस्त्री-रहूप में प्रवेश कर दूसरे 
रूप में क्रीडा करते हे, अर्थात्‌ 'लक्ष्मी' में वर्तमान अपने ही रूप के साथ 
भगवान्‌ क्रीड़ा करते है। लक्ष्ती भी चिद्रप और अनत है। 

रूक्ष्ती की सूततियाँ--श्री, भू, दुर्गा, नृणी, ही, महालक्ष्मी, 
दक्षिणा, सीता, जयती, सत्या, रुक्मिणी, आदि सभी लथ्ष्मी की झूततियाँ 
है। ये भगवान्‌ के उर.स्थलू में रहती है. और इस अवस्था में यज्ञँ 
नाम को घारण करती है। 'दक्षिणा' मूर्ति के साथ भगवान्‌ को अत्यत 
सुख होता है। यह भी अप्राकृत शरीर है। यह देश और काल से ही 


कर ली मम बह 
' स्ध्वसिद्धान्तसार, पृष्ठ ३६ (ख), ३७(क) । 
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पूर्ण है, न कि गुण से, और यही परमात्मा और लक्ष्मी के आनंत्य 
का भेदक है। 


जीव--ससारी जीव अज्ञान, दुख, भय, मोह, आदि दोपों से युक्त हैं। 
ब्रह्मा और वायु में भी ये दोप हे। 'अज्ञान ने चार वार और भय तथा 


३, 


शोक' ने दो बार ब्रह्मा पर आक्रमण किया था। विप्णु के वश में 
रहने वाली, उन्ही की सूक्ष्म प्रकृति श्री, भू तथा दुर्गा 'बह्मा' आदि 
को भय देती हे, कितु 'रुद्र आदि में जिस प्रकार भय आदि स्थिर होते हैं, 


+७.] 


उस प्रकार ब्रह्म' में नही। अज्ञान भो ब्रह्मा के शरीर को स्पर्शमात्र 


कर बाहर चला जाता है। ब्रह्मा का मोह मिथ्या ज्ञान-रूप नही है, ' 


कितु नियत अपरोक्ष-ज्ञान का अभावरूप है। ब्रह्मा का भी शरीर 
पाञ्चभौतिक है और और वन्धन में पड़ा है। वह भी मोक्ष चाहते है । 

ऐसे 'क्ीव' असख्य है। ये इतने सूधम हैँ कि एक परमाणु- 
प्रदेश मे भी अनत जीव रहते है। यह आनंत्य केवल व्यक्तिगत ही नही 
है, किन्तु गणगत भी है, जैसे---ऋजुगण, असुरगण, इत्यादि | 

जीव के भेद--जीव के तीन भेद हे--मुक्तियोग्य, तमोयोग्य 
तथा नित्यससारी | 

मुक्तियोग्य पुत: पाँच प्रकार के हे--दिव', जेसे--बह्मा, वायु, 
आदि; ऋषि, जेसे--नारदादि; पित॒, जेसे--विश्वामित्र जादि; 


“चक्रवर्त/, जेसे--रघु, अंबरीष आदि तथा 'सनुष्योत्ततं। इन जीवो<;' 


में अनेक तारतम्य है। 


तमोयोग्य पुन. दो प्रकार के हे--चतुर्गणोपासक' और 'एक- 
गुणोपासक'। जो सत्‌, चितू, आनद और आत्मा-रूप में ईश्वर की 
उपासना करते हे, वे तो चतुर्गुणोपासक' हे और जो केवल आत्मा को 
ही परम देव भगवान्‌ समझ कर उसकी उपासना करते है, वे एक- 
गुणोपासक' है। इस उपासना के द्वारा कोई-कोई इसी शरीर में रहते 
ही मुक्ति पाते हे और इनका आक्रमण नहीं होता, जैसे---तणजीव 
स्तंब, इत्यादि। का 


वे पुन. चार प्रकार के है---द दा 
; हं--देत्य, राक्षस 
अघम मनुष्य। 200) 20. 


मर 
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नित्य संसारी--थे जीव सदैव सुख-दु ख भोगते हे। ये मध्यम 
मनुष्य ही होते हे और अनत हेँ। ये सदैव स्वर्ग, नरक तथा पृथ्वी में 
घूमते रहते हे । 


जीव के स्वरूप में भेद--रामानुज के मत में ब्रह्मादि जीवों में 
केवल ससार-दशा में ही अंतर है। मुक्त होने पर ये सभी जीव समान 
हैँ और परमात्मा के साथ भी इनका साम्य मोक्ष में हो जाता है। 
तांकिकों के अनुसार भी मुक्ति-दशा से एक तरह से सभी जीव समान है। 
परन्तु मुक्त जीव और परमात्मा मे फिर भी भेद है, क्योंकि परमात्मा 
सर्वज्ञ, सर्वकर्ता और सर्वोत्तम है। मायावाद में भी सभी जीव 
परमात्मा से अभिन्न हैं । भेद तो केवल भ्रम है। 

परन्तु माध्वयमत में ससार तथा मोक्ष, दोनो ही अवस्थाओ में जीवो 
में भी परस्पर भेद है। परमात्मा इन सबसे भिन्न है।' इसी कारण 
मुक्त जीवों में परस्पर उनके काम, सकलप तथा आनन्द में भी अतर 
है और इसी से ये मुकत्त जीव भी शुभ्र कर्म करते है।.*_ 

इसी प्रकार परमानद को' पाये हुए क्षाविर्भूत-स्वरूप' योगियों 
में भी परस्पर भेद है। फिर भी जो मुक्त जीवो में साम्य कहा जाता 
है, उसका अभिप्नाय यह है कि उनमे दु खाभाव, परानन्द तथा लिगभेद 
एक ही सदुश है और ज्ञान के भेद से परसानद के आस्वादन में भी 
भेंद है। 

(४) अच्याकृत आकाश--इसे एक प्रकार से दिक्‌' ही समझना चाहिए। 
सृष्टि-काल में इसमे न तो कोई विकार और न प्रक्य-काल में इसका' 
नाश होता है। इसी लिए इसे अव्याकृत' कहते हे। इसे गगन, 
साक्षिगोचर तथा प्रदेश भी कहते है। यह नित्य है और अहकार के 
तामस अश से उत्पन्न भताकाश से भिन्न है। यह एक, व्याप्त और 
स्वगत है ! पूर्व, दक्षिण, आदि विभाग इसके स्वाभाविक अवयव 
हैं। इसी कारण जिस स्थान में सूर्यादि नहीं भी होते, जैसे वेकूठ 
में, वहाँ भी पूर्व आदि दिशाओं का ज्ञान होता है । 


जज“ +““““““ ““ 


* पदार्थसंग्रह, पृष्ठ ३२(क) । 


डंड्ैे२ 


* झष्दसिद्धान्तसार, पृष्ठ ३३ (क), ३५ (ख) । 


(५) 


(६) 


चसारतीय दर्शन 


'्ताकाश से यह भिन्न है. वयोकि अव्याद्त काका दपरहित, 
कूटस्थ, साक्षिसिद्ध, विभु और क्रिया-रहित है, किनु 'भूताकार्शा दय्यूपत,, 
देहाकार मे विकारणील, तामस तथा अहुकार का कार्यदप, एड 
और अविभु एवं गतिशील है। लक्ष्मी इसकी अभिमानिनी देवी हू। 
इन्ही के अधीन यह है।' 


प्रकृति--साक्षात्‌, जैसे---काल भीर तीनो गुणो का या परग्परा, जैसे--- 
महदादि का उपादान 'प्रक्धति' है। इसी से यह द्रव्य भी 8। यह 
जड़ा, परिणामिती, तीनो गुणों से अतिरिक्त, अव्यकत्त और नानारूण 
है। महाप्रल्य के अनतर नवीन सूप्टि का उपादान कारण होने से, 
यह नित्य है। क्षण, लव, आदि काल के विभागों का भी कारण यह 
है, इसी से व्यापक भी है। इसकी अभिमानिती देवी रखा! हे। 
जीवो के लिग-ारीद की समष्टिरूप प्रकृति ही है। महाप्रलय में 
यह अकेली रहती है। 


गुणनय--सत्तव', रजस्‌' और तमस इस तीनो गुणों के समुदाय 


को शुणन्रण कहते है । भगवान्‌ ने सृष्टिकाल मे 'घूलए प्रकृति से 


सत्त्वराशि, रजोराशि तथा तमोराणि को उत्पन्न किया। इसी से 
महदादि सृष्टि होती है । सृष्टि के लिए इन तीनो गुणो में निम्नलिखित 
परिमाण रहता है--- 


तमस्‌ से दो गुना रजस्‌ और रजस्‌ से दो गुना सत्त्व। तमोगणऋ 
भहत्तत्व ले दस गुना अधिक परिमाण का है। भहत्तत्त्व के चारों 
ओर यह दशगुणित तमोगुण घिरा हुआ है। 

प्रकृलि से पहले केवल शुद्ध सत्त्व उत्पन्न होता है। सत्व और 
तमोगुण के मिश्रण से रकोग्ण तथा स्त्व एवं रजोगण के मिश्रण से 
तम्रोयुण होता है। रजोगुण में १ भाग रजस्‌, १० कं आश सत्त्व और 
१।१०० भाग तमस्‌ है। तमोगुण में १ भाग तेमसू, १० भाग हे ड 


ओऔर १११० रजस्‌ है। गुणों के इसी वैषम्थ को 'सृष्ठि' कहते हे। 
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सृप्टिकाल में सत्त्तगुण कभी मिश्वित नहीं रहता है, यह स्वंदा शुद्ध 
ही रहता है। गुणों की साम्यावस्था को ही पल कहते हे । 

रजोयूण से जयत्‌ की सृष्टि', रजोगुण में विद्यमान सत्त्व गुण 
से स्थिति! तथा तमोगुण से सहार' होता है। सत्त्व की अभिमानिनी 
की, रजस्‌ की अभिमानिती हू! तथा तसस्‌ की अभिमानिनी दुर्गा 
एवं रखता है। ब्रह्मा, आदि भी गृणत्रय के अभिमानी देवता हे। 

(७) महत्तत्व--इसका उपादान साक्षात्‌ गुणत्रय का अश है। सभी गुण 
महत्ततत्व-त्प में नहीं परिणत होते, कारण, महत्तत््व की अपेक्षा मूला 

प्रकृति दशगुण अधिक है। प्ररुय-काल में महत्तत्व गुणत्रय में लीच 
हो जाता है। उस समय महत्तत््व बारह भागो में विभक्‍त होता है। 
उससे दस भाग जुद्ध सत्त्व मे, एक भाग रजस्‌ में तथा एक भाग तमस्‌ 
में प्रवेश करता है और फिर सुष्टिकार मे शुद्ध सत्व का दस भाग 
तथा रजस्‌ का एक भाग तमोगुण के साथ मिल जाता है। तव भहत्ततत्व 
की उत्पत्ति होती है। इसमें त्तीन भाग रजस्‌ है और एक भाग तमस्‌ 
है। इस प्रकार चारो भागो से युक्त महत्तत्व की उत्पत्ति होती है। 
सहत्तत्त्व भे विद्यमान रजोगुण में सत्त्व गुण का भी कुछ अश है; इस- 
लिए महत्तत्त्व में भी सत्त्वत गुण का अगण रहता ही है। इस महत्तत्त्व 
का परिमाण तमोगुण की अपेक्षा दशगुण' न्‍्यून है। ब्रह्मा तथा वायू 
अपनी स्त्रियो सहित महत्तत्त्व के अभिमानी देवता है । 

(८) अहंकारतत्व--महत्तत्वगत तमोगुण के भाग से अहंकार की उत्पत्ति 
होती है। इस में दस भाग सत्त्व गु्णा, एक अश 'रजस्‌' तथा सजस्‌ का 
दसवाँ हिस्सा 'तमस्‌' है। यह महत्तत्त्व से दशाश न्यून है। गरुड, शेष, 
हुद्र, आदि इसके अभिमानी देवता हे। 
लहुंकार के भेद--इसके तीन भेद हे--वैकारिक, तेजस तथा तामस । 

(९) जुद्धितत्व--महत्तत््व से बुद्धितत््वा की उत्पत्ति होती है। यह दो 
प्रकार का है--्तत्वरूप तथा ज्ञानरूप | इनमें ज्ञानरूप बुद्धि गुण- 
विद्येषप है। यह तत्त्व नही माना जाता है। तैजस अहकार के द्वारा 
यह उपचित होता है। ब्रह्म से लेकर उम्रा पर्यन्त इसके अभिमानी 
देवता हैं । 
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(१०) मभनस्तत्व--यह भी दो प्रकार' का है--तत्वरुप और उससे भिन्न] 
विकारिक' अहकार से मनस्तत््व की उत्पत्ति होती हैं। गदर, गरड, न 
शेष, काम, इन्द्र, अनिरुद्ध, ब्रह्मा, सरस्वती, वायु और चढ़मा, ये इसके 


अभिमानी देवता है। 
तत्वभिन्न मन इन्द्रिय है। यह भी दो प्रकार की है-- 
नित्य और अनित्य | 


नित्य सनोरूप इच्चिय--परमात्मा', रूथ्ष्मी, ब्रह्मा, आदि सभी 
, जीवो के स्वरूप-भूत हे। यह साक्षी कहलाती है। इसी लिए यह 
चैतन्य-स्वरूप है। बद्ध जीवो का मन 'चितन' और अचेतन', दोनो है। 
किन्तु मुकतो का मन केवल 'चितन' ही है। भगवान्‌ यद्यपि अपने 
स्वरूप से ही सब झोगो को भोग सकता है, तथापि जीव की देह से रह कर 
वह जीव की इच्द्रियो के द्वारा ही भोग भोगता है। 
अनित्य मनोरूप इन्द्रिय ब्रह्मादि सब जीवो में है और यह बाह्य 
पदार्थ है। यह पाँच प्रकार की है--मन, बुद्धि, अहकार, चित्त 
तथा चेतना। मना सकल्प-विकल्पात्मक है। निश्चयात्मिका धुद्धि! 
है। अपने रूप से भिन्न मे अपने रूप की मति को ही अहंकार! कहते 
है। “चित्त! स्मरण का हेतु है। कार्य करने की शक्ति स्वरूप-चैतन्य' 
ही 'चेतनां है। 

(११) इच्द्रियतत््व--अपने-अपने विषयो के प्रति गमन की शक्ति जिसमे हो” 
वह इन्द्रियँ है। यह भी दो प्रकार की है--तत्त्वभमत एवं तस्वभिन्न 
और भी इसके दो भेद हे--ज्ञानेन्द्रिय और कर्मेन्निय। फिर भी 
ये नित्य! और अनित्य' भेद से दो प्रकार की है। इनमे तत्त्वरूप 
और अनित्य ज्ञानेन्द्रियों एव कर्मेन्द्रियों तो तैजस अहकार से उत्पन्न ह, किन्तु 
तत्त्वभिन्न और नित्य ज्ञानेन्धियों' तथा 'कमन्द्रियोँ' परमात्मा, 
आदि सब जीवो की स्वरूप-भूत है। ये साक्षी कहलाती है। 

परमात्मा सा 
सा बा पा 3 गंध आदि सब 
अपने ही विषय की ग्राहक है। ६ द्॑ जीवो की इन्द्रियों केवल 


हक है। ब्रह्मादि सब जीवो की इन्द्रियाँ अनित्य एवं 
के से 
तत्त्वभिन्न हे। ब्रह्मादि की भी स्थूल इन्द्रियाँ हे और इनकी उत्पात्त के 


लक्ष्मी, 


(१२) 


(१३) 


(१४) 


हँत-दर्दान डश्५्‌ 


सम्बन्ध में कारण यह कहा गया है कि ब्रह्माण्डान्त पचभत सृप्ठि के 
अनंतर ब्रह्मादिगत सूक्ष्म इच्द्रियाँ ही पाचों भूतो से तथा अहकार' से 
वृद्धि को प्राप्त होती है। ये ही बाद को स्थूल इन्द्रियाँ हो जाती ह।' 
अतएव ये प्राकृत इच्धियाँ ह। ब्रह्मा आदि तथा सूर्य आदि इन इन्द्रियो 
के अभिमानी देव हैं । 

स्वरूपभूत इन्द्रियाँ साक्षी कही जाती हे। मुकतावस्था में, 
इनके द्वारा साक्षात्‌ सभी पदार्थों का ज्ञान हो जाता है। ससारावस्था 
में भी साक्षी-स्वरूप इच्धियों के आत्मा, मन, मनोधर्म, सुख-दु ख आदि, 
अविद्या, कारू एवं अव्याकृताकाश साक्षात्‌ विषय है। वाह्मन्दियो 
के द्वारा शब्द आदि भी साक्षिगोचर' है। ज्ञातभाव से या अज्ञात 
भाव से सभी अतीन्‍्द्रय पदार्थ साक्षिगोचर हैं। 
तन्मात्रातत्व---शव्द, स्पर्श, रूप, रस तथा गंध, ये पाँच विषय भात्राँ 
(अर्थात्‌ इन्द्रियों के ढ्वरा जानने के योग्य) कहलाते है। ये भी दो 
प्रकार के हें--तत्त्वरूप तथा उससे भिन्न। तत्त्वरूप तामस अहकार 
से उत्पन्न होते है. तथा इन्हें पंचतन्मात्रा' कहते है। ये द्वव्य है। 
इनसे सिन्न आकाशादि के गुण जो शब्दादि हे, वे नतो तत्त्व हे और न 
द्रव्य ही हे। उमा, सुपर्णी, वारुणी, बृहस्पति, आदि इनके अभिमान 
रखने वाले देव है । 
भूततत्व--इन सब तन्मात्राओं द्वारा तामस जहंकार से आकाश आदि 
पाँचो भूतो की उत्पत्ति होती है। शब्द से आकाश' की उत्पत्ति होती 
है। इसके अभिमान रखने वाले देवता विनायक हे। अहकार से 
दशगुण नन्‍्यून आकाश है। 
ब्रह्माण्डतत्व--महत्‌ से लेकर पृथिवी-पर्यन्त प्राकृत-पदार्थ हे। ब्रह्माण्ड 
तो विकृत्त पदार्थ है । महटादि की उत्पत्ति अरूग-अरूगः एकमात्र 
उपादान से होती है, किन्तु ब्रह्माण्ड तो चौवीसो उपादानो से उत्पन्न 
होता है। इसी लिए कहा गया है कि इन चौबीस तत्त्वों के द्वारा विष्णु 
बीज-रूप में होकर अपने स्वरूप को ब्रह्माण्ड के रूप में परिणत करते 
हैं। यह पचास कोटि योजन-विस्तीर्ण है । 





हमर की लक मी कप मन 
* सध्वसिद्धान्तसार, पृष्ठ ४२(क) । 


४३६ भारतोय इसंन 


न तक 


यह ब्रह्माण्ड एक ही हे ओर घटे के दो फ्मज हे समान ४स 
दो टुकठे हे। ऊपर का हिल्सा तो सोने का है भौर नीचे बाग था मु 
का । सोने वाला भाग थी (आकाम) कझहताना है और चासे बाला 
पृथ्वी' ।' इस ब्रह्माण्य को भगवान्‌ कूमंदप में तथा वायरप में घारण 
किये हुए है। गहीं सभी प्राणियों का तथा चोदो भवन का क्षदामनपान 
है। सधि-स्पल में क्षुर की घार के समान सूदम छिठे से युक्त दे । एसवे 
अभिमान रखने वाले देव चतुर्मूस, घक, णेप, सुपर्ण, थादि है। 
ब्रह्माण्ड के अतर्गत सृष्टि करने के लिए भगवान्‌ ने महा बकाददि, 
तत्वों के अण को अपने उदर में रुप कर प्रह्माण्ट के भीतर प्रवेश क्रिया 
इसके पश्चात्‌ जलक्षायी भगवान्‌ के उदर के भीतर वर्तमान जलन्प 
उपादान कारण से नाभि के द्वारा दामल उत्पन्न हुआ। उससे चनुमूल 
ब्रह्मा की उत्पत्ति हुई। इसके वाद फिर ब्रह्माण्ड के भीतर देवताओं 
की, मन की तथा आकाण आदि पचभूतो की क्रमण उतत्ति हुई।" 
(१५) बविद्यादत्व--पचरभूत' की सुप्टि के वाद चतुर्मंख ने अदियां की 
उत्पत्ति की। यथार्थ में 'अविद्या' या 'मार्णा अनादि है। अनव 
इसकी उत्पत्ति नहीं होती, फिए इसकी उत्पत्ति हुई, इस कथन से यह 
जानना चाहिए कि सूक्ष्म रूप से तो अविद्या सर्वदेव है, फिर भी सप्टि 
के लिए इसका स्थूल रूप आवष्यक है। अतएव ब्रह्माण्ड के बाहर ही 
अविद्या के स्थूछ रूप को उत्पन्न कर परमात्मा ने ब्रह्माण्ड के 


म 


अरब :न 


में रहने वाले चतुमुख मे उसे रखा और क़ह्मा न उसे अपने शरीर ने | 
वाहर निकाछा। इसी से इसकी उत्पत्ति मानी जाती पंरभतो 
के तमोगुण ही इसके उपादात हूँ। भर 
: पदार्थसंग्रह, पृष्ठ ५३(ख) । 
: पदार्थ॑लंग्रह, पृष्ठ ५४ (क-ख) । 
'वसिद्धान्तसार, पृष्ठ प४ (ख) । 
सध्वस्िद्धान्तसार, पृष्ठ प्‌५्‌ (क) 
पदार्थसंग्रह्न, पृष्ठ ५५ (कक) । ह 
सध्वसिद्धान्तसार, पच्छ ५६(क-ख) । 
तात्वव, ततीय स्कृष्ध | 
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अधिया की श्रेणियॉ--इसकी पाँच श्रेणियाँ होती है, जिन्हें 
क्रमश, मोह, महामोह, तामित्र, अधतामित्र तथा तम्र कहते है। 
विपयेय, आग्रह, कोच, मरण तथा शावर इनके क्रमिक नामातर हें।' 

अविद्या के अन्य सेद--इसके 'जीवाच्छादिका', परमाच्छादिका', 
जैवला' तथा माया, ये भी चार भेद होते हे।' अविद्या' के ये भेद 
सभी प्रकार जीव के ही आश्रित रहते है। प्रत्येक जीव के लिए 
भिन्न-भिन्न अज्ञान है। इसकी अभिमानिनी देवी दुर्गा हे।' 

(१६) वर्णंदत्व--अकारादि वर्ण” के ५१ भेद होते हे। इन्ही वर्णो से लोकिक 
तथा वदिक सभी शब्द बने हुए हें। इन वर्णो में प्रत्येक बर्ण देश और 
काल की अपेक्षा आकाश के समान व्यापक, अनादि तथा नित्य है। 
धर्णे नित्य द्रव्य होने के कारण किसी मे समवाय-सबन्ध से नही रहता ! 

(१७) अंधकारतत्त्व--अंधकार भी एक द्रव्य है। यह तेज का अभाव 
नही है। यह प्रकाश का नाशक है। यदि यह अभाव-स्वरूप 
होता, तो 'नीरू रग! का अधकार इधर-उधर जाता है, ऐसा प्रत्यक्ष 
अनुभव नहीं होता। नील-रूप तथा चलन-रूप क्रिया का आश्रय होने 
के कारण अधकार' का मृत द्रव्य होना सिद्ध होता है।" 

अंधकार' जडा प्रकृतिरू्प उपादान से ही उत्पन्न होता है और 
वह इतना बनीभूत हो जाता है कि दूसरे कठोर द्रव्य के समान वह 
भी हथियार से काटा जाता है।” महाभारत के युद्ध मे जब सूर्य चमक 
ही रहा था, उसी समय श्रीक्ृष्ण भगवान्‌ ने इसे उत्पन्न किया था ।* 


* तात्पय, तृतीय स्कन्ध । 

* चदार्थसंग्रह, पृष्ठ ५६(ख) ॥ 

) तात्पयें, एकादश स्कन्‍्ध । 

* भध्वसिद्धान्तसार, पृष्ठ ५९ (ख) । 
" सध्वसिद्धान्तसार, पृष्ठ ६० (ख) । 
* मध्वसिद्धान्तसार, पृष्ठ ६१(क) । 
४ पदार्थसग्रह, पृष्ठ ६१(क) । 

£ निर्णय । 


(१८) 


भारतीय दर्शन 


भावरुप द्रव्य होने के ही कारण ब्रह्मा ने इसका पाव जिया था। छत ! 
रूप से इसकी उपलब्धि लोगो दो होती है भर यह अन्य वस्तु बंवाा 
देता है, इसलिए इसका भावरग' होना निश्चित है। 
वासनातत्व--स्वप्त में देखी जाने वाली बातों के उपादान वगरण के 
वासना कहते है। 

स्वप्तविचार--माज्व के मत में स्वप्द में अनुभूत बातें सभी 
सत्य मानी जाती हेँ। स्वप्न शुमदायक और अशुनदायक भी होता 
है! यदि स्वप्न! मिथ्या ही होता, तो इसके सम्बन्ध में शुभ जौरछ 
बशुभ का प्रयोग ही नही होता । 


कारण यह है कि ईव्वर से प्रेरित होकर वे विद्यृत्‌ के समात 
स्वप्तावस्था में ही उत्पन्न होती है और नप्ठ भी हो जाती है ।* 

स्वप्व को उत्पत्ति--जाग्रतू अवस्था में जिन बातों का अनुभव 
होता है, उन्हीं अनुभवों से अन्त करण के सहारे ये वासनाएँ उत्पन्न 
होती हें। अत.करण ही इनका आश्रय है। ये अनुभव अनादिकाल 
से चले आा रहे है और प्रत्येक जीव के मन में सस्कार-रूप से वर्तमान 
रहते हैें। अपनी इच्छा से ये ही मनोगत सस्कार जीव को दिखाई 
देते हैं और यही दिखाई देना स्वप्न कहलाता है। 
मनोरथ तया स्वप्द--अनोरथ तथा ध्यान में भी तो संस्कार _ 
से उत्पन्न विषय का अनुभव मन के द्वारा होता है और स्वप्न में भी ऐसा 
ही होता हैं, फिर सनोरय' तया स्वप्न के अनुभवों में भेद इतना 
ही है कि मनोरथ की सृप्टि' मनुप्य के प्रयत्न से होती है, किन्त 'स्वप्त 
की सृष्टि! अदृप्ट के सहारे ईइवर के अबीन है | , हे 


रथ 


! पदार्यसंग्रह, पृष्ठ ६१ (क) । 

* पदार्यनंग्रह, पृष्ठ ६१(ख) १ 

* भव्वसिद्धान्तसार, पृष्ठ ६१(सख) 
 भध्वसिद्धान्तसार, पृथ्ठ ६२ (क) । 

/ मध्यसिद्धान्तसार, पृष्ठ ३२ (क-ख) । 


द्ेत-दर्शन ४३९ 


ध्यान और वासना--इसी प्रकार ध्यान या उपासना में भी जो 
भगवान्‌ के सदृश आकार दिखाई देता है, वह भी वासनामय है, क्योंकि 
भगवान्‌ साक्षात्‌ ध्यान-विषय तो है नही । चित्त का प्रतिबिब ही उस समय 
दिखाई देता हैं। अतएवं श्रवण तथा दर्शन, आदि से उत्पन्न मानसिक 
वासनामय वस्तु का अवलोकन करने को ही आचार्यों ने ध्यान कहा है ।' 

(१९) कालतत्व--आयु का व्यवस्थापक कार्छ कहलाता है। क्षण, लव, 
त्रुटि, इत्यादि इसके अनेक रूप है । नैयायिको की तरह माध्व ने काल 
को नित्य नही माना है। इनके मत में काल प्रकृति से उत्पन्न होता 
है और उसी में लय भी होता है।' प्रलय-काल मे भी कार की 
उत्पत्ति मानी जाती है और इसी लिए काल का आठवाँ हिस्सा प्रल्लय- 
काला कहलाता है। काल में भी काल होता है, जैसे---इदानीं 
प्रातः फालः । यहाँ इदानी' भी तो कालवाचक ही है। काल 
सबका आधार है। अनित्य होने पर भी काल' का प्रवाह नित्य है। 
यह सब कार्यों की उत्पत्ति का कारण भी है।' 

(२०) प्रतिबिबतत्त्व--बिब' से अलूग न रहने वाला और उसके सदृश 
ही तत्त्व 'प्रतिबिब है।' बिब के ही अधीन इसकी सत्ता और क्रिया 
होने से यह क्रियावान्‌ कहछाता है।” स्वय प्रतिबिब मे क्रिया नहीं 
है। बिव और प्रतिबिब में कही ज्ञान, आनद, आदि गुणों से तथा 
कहीं चैतन्य, हाथ, पैर, आादि के द्वोने से सादृब्य है। इसी लिए 
परमात्मा का प्रतिबिब दैत्यो मे भी है।' 


! मध्वसिद्धान्तसार, पृष्ठ ६९(क-ख ) । 
3 पदार्थसंग्रह, पृष्ठ ६३(क) ६ 
_* भध्वसिद्धान्तसार, पृष्ठ ६३(ख) । 
* अध्वसिद्धान्तसार, पृष्ठ ६५ (क) । 
" पदार्थसंग्रह, पृष्ठ ६५(क) । 
* धदार्थसंग्रह, पृष्ठ ६५ (ख) । 
० सध्दसिद्धान्तसार, पृष्ठ ६५ (ख) । 
* गीताभाष्य ४ ; 
5 अध्वसिद्धान्तसार, पृष्ठे ६५(ख) । 


९४० 


भारतीय दशेद 

प्रतिबिब फे घेद--यह 'प्रतिबिब' नित्य और अनित्य, दोनो है। 
परमात्मा' से अतिरिक्त जितने चेतन हे, सभी परमात्मा के 'प्रतिविब 
है और ये प्रतिविव” सभी नित्य है, क्योकि परमात्मा-हूप विव का तथा 
अन्य चेतनों का अथवा उनकी सन्निधि का नाश कभी नहीं होता । दर्पण 
में जो मुख का प्रतिविव है, वह विब-स्वरूप मुख के नाग से अथवा 
दर्पण-रूप उपाधि के नाश से या उनकी सन्निधि के नाश से, नष्ठ होता 
है। अतएवं ये सव अनित्य प्रतिविव हें। छाया, परिवेष, इन्द्रचाप, 
प्रतिसू्य, प्रतिध्वनि, स्फटिक का लौहित्य, इत्यादि भी प्रतिविव कह- 
लाते है।' ्ज 


गुण-निरूपण 


द्रव्य के बाद शुणा दूसरा तत्त्व है। माघव ने गुण का दोष' से भिन्न अथ 


में प्रयोग किया है। इनके मत में रूप, रस, गघ, स्पशे, सख्या, परिमाण, सयोग, 
गुण के स्ेद विभाग, परत्व, अपरत्व, द्रवत्व, गुरुत्व, लघुत्व, मुदुत्व, काठिन्य, 


स्नेह, शब्द, बुद्धि, सुख, दु.ख, इच्छा, हेष, प्रयत्न, घर्म, अधर्म, 


सस्कार, आलोक, शम, दम, कृपा, तितिक्षा, बल, भय, लज्जा, यांभीर्य, सौंदर्य, धैर्य, 
स्व, शोये, औदाय, सौभाग्य, आदि अनेक गुण माने गये है। 


इन गुणो मे रूप, रस, गघ, स्पशे तथा बब्द पृथ्वी मे 'पाकजः तथा “अपाकर्जा, 
दोनो हे, किन्तु अन्य द्रव्यो मे केवल अपाकज ही है। माध्वमत मे " 


पीलपाकवाद' नही ह 
मानते, क्योकि यह प्रक्रिया प्रत्यक्ष-विरुद्ध है। ) 
र नर 
कर्म-निरूपण 
कला के. को ९ या परपरा से पुष्य और पाप का जो असाधारण 
ह हे 


उदासीन' ॥ 


वही कर्म! है। के! के हे हे | $ 
है। कर्म! के तीन भेद है-..- विहित', निषिद्ध तथा 


(१) बिहित कमें--विधिपूर्वक की गयी यज्ञादि क्रिया “विहितकर्म' है। 
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पदाषसग्रह, पृष्ठ ९८ (क) 
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इसके काम्य और अकाम्य दो भेद हें। फल की इच्छा से किया 
गया कर्म काम्याँ है और ईद्वर को प्रसन्न करने के लिए किया गया 
कर्म अकास्या है। थे दोनो प्रकार के कर्म” ब्रह्मा से लेकर छोटे से 
छोटे जीव तक सभी करते हे। 


औ्रारब्ध कर्म! भी काम्य ही है। इसमे भी पूर्वतत काम्य कम 
दो प्रकार का है--प्रारूध' और अप्रारूनब। प्रारत्य का ताश नही 
होता। अप्रारव्ध फिर दो प्रकार का है--इष्ठ और अनिष्ट | दइषप्ट' 
का भी नाश नही होता । 


सत्यछोक के आधिपत्य तथा जगत्‌ के सर्जन आदि से भगवान्‌ 
को प्रसन्न करने के लिए ब्रह्मा जो कर्म करते हे, वही उनका काम्प कर्म 
है। लक्ष्मीनारायण के जो तपस्यादि कर्म है, वे लीछा के लिए या 
शत्रुओ को मोहने के लिए होते हे। ये 'काम्य' नही कहलाते। 


(२) निषिद्ध कमं--मन, वाणी और शरीर से अपने से बडो का अपराध 
करना ही “निषिद्ध कर्म! है। इसके अत्तिरिक्त जिन कर्मों का वेद या 


तन्मूलक शास्त्र मे निषेध है, वे भी “निषिद्ध कर्म' है, जेसे--न 
कलड्ज भक्षयेत्‌--कलूज को न खाना चाहिए। 
(३) उदासीन कर्में-- विधि! और तिपेव से भिन्न कर्म उदासीनों 
कहलाते हे । 
उदासीन कर्म अनेक प्रकार के हँ-- उत्क्षेपण---ऊपर फेकना, 
अपक्षेपए---तीचे फेकना, 'आकुचन--सिकुड़ता, प्रसरण---फैलना, 
परमन--जाना, भ्रमण---धूमता, वमन--के करता, भोजन-- 
खाना, विदारण---फाड़ना, इत्यादि) ये कर्म चेतन और अचेतन 
दोनों में ही रहते है 
, कर्म के अन्य भेद--कर्म पुन दो प्रकार का है--नित्य और अनित्य। ईइ्वर, 
जीव, आदि चेतनों के स्वरूप-भूत कर्म नित्या है, जैसे--सृष्टि, सहार तथा गमन, 
इत्यादि । “अनित्य' कर्म शरीर आदि अनित्य वस्तुओ मे हे । 
सामान्य- --- सामान्य .के दो भेद हे---नित्य' और अनित्य'। 'जाति' 
और उपाधि' इसके दो और भी भेंद है। शास्त्रीय जाति-व्यवहार का जो 
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विषय हे, वही जाति' है, जैसे--ब्राह्मणत्व। इतर तिरूपणाधीन निरूपण जिसमें 
हो, वह उपाधि' है, जैसे--प्रमेयत्व', जीवत्व', देवत्वा, इत्यादि। जाति, जो 
यावह्स्तु-मावि' है, वह नित्य है, किन्तु 'ब्राह्मणत्व', मनुष्यत्व, इत्यादि 
“अयावहस्तु-भावि' होने के कारण अनित्य है। इसी तरह 'उपायि' भी नित्य 
और अचित्य है । सर्वश्ञत्व' परमात्मा मे नित्य उपाधि हे, किन्तु प्रसेयत्व” 
घट आदि में अनित्य है। ु 

विशेष-निरूपण--देखने मे भेद न रहने पर भी भेद के व्यवहार का कारंग 
पविद्येष' है। यह सभी पदार्थों मे है। यह अनत है। इसी विशेष के कारण गुण और 
शुणी में भेद किया जाता है, किस्तु विशेषों से भी परस्पर भेद के लिए उस पर अन्य 
“विशेष” नहीं मात्रा जाता है। वह स्वयं विशेष” का काम कर लेता है। यह भी 
नित्य और अनित्य है। ईइ्वरादि नित्य द्रव्य में तो नित्य विशेष है, घटादि 
अनित्य द्रव्य मे अभित्य विशेष है। ये सम्रवार्णा नही मानते । 


विशिष्ट-निरूपण--विशेषण के सबंध से विशेष का जो आकार है, वही 
'विशिष्द' है। नित्य और अतित्य इसके भी दो भेद हें। सर्वज्ञत्व आदि विज्ञेपणों 
से विशिष्ट परत्रह्म आदि “नित्य विश्विष्ह' हैं। दण्ड आदि विशेषणों से विशिष्ट 
दडी आदि अतनित्य विशिष्ट है। 


अंक्षी-निरुषण--हाथ, वितस्ति, आदि से अतिरिक्त पट, गयन, आदि प्रत्यक्ष- 


सिद्ध पदार्थ 'अंशी' हे। आकाशादि तो “नित्य अंश है, किन्तु पट आदि “अनित्य 
अत्ञी' है। 


डर 


इक्ति-विरूपण--शक्ति' के चार भेद हे--अचिन्त्य शक्ति', सहज शक्ति' 
४ हि 
आधेय शक्ति! और प्रदशक्ति'। ड़ * 


(१) अचित्य शक्ति--अघटित घटना मे पटीयसी शक्ति ही 'आचत्य शवितः 
है। वह परमेश्वर मे सपूर्ण रूप से है और लक्ष्ती, ब्रह्मा, आदि को 
अपेक्षा परमात्मा में अवधिरहित है। बैडे रहने. पर भी दूर चला 

जाना, अणुत्व और महत्त्व, दोनो को एक ही समय में अपने में रखना 

इत्यादि अचिन्त्य शक्ति के उदाहरण है। लक्ष्मी मे 


हा परमात्मा 
भक्ति से जनंत अदय न्यून शक्ति है। लक्ष्मी की गवित के हु 
न्यून ब्रह्मा तथा वायु की शक्ति मा 


। क हा 
नह है। इस प्रकार तारतम्य सभी द्रव्यों 


$््छ 


के 
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(२) सहज हाक्ति--कार्यमात्र के अनुकूल स्वभावरूप शक्ति ही 'सहज दाक्ति' 
है, जैंसे---दण्ड आदि मे घट बनाने की अनुकल शक्ति है। यह अती- 
र्द्िय है। एक प्रकार से यह कारण धर्म-विशेष ही है। यह सभी 
पदार्थों मे है। यह भी नित्य और अनित्य है--नित्य द्रव्य में नित्य 
और अनित्य द्रव्य में अनित्य है। 


(३) आधेय शक्ति--अन्य वस्तु में आहित, अर्थात्‌ दी हुई शक्ति, आधेय 
शक्ति! है, जैसे--प्रतिष्ठित प्रतिमा को ही पूजा होती है। उसमे 
प्रतिप्ठारूंप क्रिया के द्वारा प्रतिमा में पूर्व न रहने ५लि देवता का 
सान्निध्य होता हैं। उसे ही आधेय शक्ति कहते हे। इसी प्रकार 
'ड्ोहोन्‌ प्रोक्षतिं इससे ब्रोहि में, कामिनी-चरण के आघात से अशोक- 
वृक्ष में अकालिक पुष्प की उत्पत्ति तथा औषघ-लेपन से काँस के पात्र 
में दौड़ने की शक्ति, आदि आधेय शक्ति' के उदाहरण है। 


(४) परदशक्ति---पद और उसके अर्थ में जो वाच्य-वाचक-साव संबध है, वही 
'वदशक्ति' है। गोपद से गो-अर्थ का ज्ञान जिससे हो, वही पदशवित' 
है। यह स्वर, ध्वनि, वर्ण, पद और वाक्य में रहती है। 'मुख्या' और 
परम मुख्या' इसके भेद हे। परमात्मा में सभी शब्दों की परम सुख्या 
शक्ति है, अन्य में केवल मुख्या। 

सादृइ्य-निरूपण--यह इसके सदृश है', वह उसके सदृश्ष है' इन वाक्यों में 

जिससे परस्पर प्रतियोगी तथा अनुयोगी का अनुभव होता है, वही सादृइ्या है। 
यह नाना है। यह भी नित्य और अनित्य के भेद से दो प्रकार का है। नित्य द्रव्य 
में नित्य और अनित्य द्रव्य में अनित्य है। 


अभाव-निरूपण--प्रथम प्रतिपत्ति, अर्थात्‌ ज्ञान में निषेघात्मक भाव ही अभाव 
' है। प्रागभाव', 'प्रध्वंसाभाव', अन्योन्याभाव तथा अत्यंताभाव', ये चार इसके 
भेद है । 
(१) प्रागभाव--कार्य की उत्पत्ति से पूर्व ही कारण में रहने वाला उस वस्तु 
का जो अभाव है, वही शप्रागभाव। है। 


(२) त्रध्यंसाभाव--उत्पत्ति के अनंतर ही उस वस्तु का नाश होने पर वस्तु 
में रहने वाला अभाव (प्रध्वंस' है। 
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(३) अन्योन्याभाव--सार्वकालिक परस्पर" जो अभाव है, वही अन्योन्या- 
भाव' है। यह पदार्थ-स्वरूप ही है। यह पुनः नित्य में रहने वाला 
भूनित्य! है, जैसे--जीवो के आपस के भेद | अनित्य में रहने वाला 
अनित्यां है, जेसे--घट-पट में । 


(४) अत्यन्ताभाव--अप्रग्माणिक प्रातियोगिक जो अभाव, अर्थात्‌ असत्‌ 
प्रातियोगिक जो अभाव है, वही अत्यंताभाव' है, जसे--शशश्शय । 
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'कारण' के दो भेद है--उपादान'ं तथा अपादान। परिणामी कारण को 

ही डपादानों कारण और #प्रादानां को ही धत्रिमित्ता कारण भी बताया गया है। 
कार्य सत्‌ और असत्‌ दोनो होता है। उत्पत्ति के पूर्व कारण- 

करण के भेद रुप मे तो सत्‌” है, किन्तु कार्य-रूप मे वह असत्‌' है। परल्तु 
उत्पत्ति के बाद कार्य-रूप से तो 'सत्‌' है और कारण-रूप में 

असत्‌' है। उपादान और उपादेय में भेद और अभेद, दोनो ही हे। द्रव्य के साथ-साथ 
रहने वाले गुण, क्रिया, जाति, आदि का गुणी, क्रियावान्‌ तथा व्यक्ति के साथ क्रम से 
अत्यत अभेद है। द्रव्य के साथ-साथ न रहने वालो में भेद ओर अभेद, दोनो ही है । 


ज्ञान-विचार 


अत-करण का परिणाम ज्ञान है। इसका उत्पत्ति-क्रम यह है--आत्मा का 
मन के साथ सयोग होता है, मन का इन्द्रिय के साथ और इन्द्रिय अपने विषय के 
की पी साथ सयुकत होती है। तब अत करण का परिणाम होता है 
ओर इसी परिणाम को ज्ञा्ना कहते हे 
को प्रक्रिया जा कहते है। ज्ञान से इच्छा और 
इच्छा से प्रवृत्ति होती है। अत करण में रहने वाले ज्ञान के साथ 
बाहर के घट, पट, आदि का सयोग नहीं हो सकता, अतएव इन दोनो मे 
“विषय-विषयिभावा सबंध माना गया है। 
प्रत्यक्ष ज्ञान का कारण इन्द्रिय और अर्थ का सयोग है। गण, क्रिया, आर 
के साथ भी इन्द्रिय का सयोग ही होता है। इन्द्रिय और अर्थ के सयोग के द्वारा चढ्‌ 
भादि छः इन्द्रियाँ ज्ञान को उत्पन्न करती है। सस्कार वे 
हारा मन स्मरण का कारण है। इनके मत में “थयथाय्थ-स्मति 
_ भी प्रमाण है। प्रत्यक्ष आदि जन्य-ज्ञान सूविकल्पक ही होता है, निविकल्पक नही 
हटा रे 


श््द्य डे 


प्त्यक्ष शान 
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प्रत्यक्ष के भेंद--प्रत्यक्ष के आठ भेंद हे--साक्षि, यथार्थ ज्ञान तथा छः 
' इन्द्रियों से साक्षात्‌ उत्पन्न ज्ञान 

अनुमान के भेद--अनुमान के तीन भेद हे--अव्वयव्यतिरेकी, केवलान्वयी 
तथा केवलव्यतिरेकी । अनुमान,में उतने ही अवयब माने जाते हे, जितने अनुमिति” 
के लिए आवश्यक हो। पाँच अवयवों का होना आवश्यक नही है। 


शब्द के भेव--पौरुषेय और अपौरुषेय के भेद से आगम दो प्रकार का है। 
आप्तो' से कहे जाने पर ही 'पौरुषेय प्रमाण है। 'अपौरुषेय येदबाक्या सभी 
प्रामाणिक है । 


वेद के अपीरुषेय होने में एक तो श्रुति (वेद) ही प्रमाण है और दूसरी 
वात यह हैं कि यदि बेद पीरुषेय होता तो धर्म और अघम, आदि की सिद्धि ही 
नही होती । 

स्वतः प्रामाण्य---इनके मत में प्रमाणों का प्रामाण्य स्वत. होता है। ज्ञान 
के कारणमात्र से ही ज्ञानगत प्रामाण्य का भी बोध होता है, इसलिए उत्पत्ति 
में स्व॒तस्त्व है और जहाँ कहीं प्रामाण्यग्रह होता है, वहाँ ज्ञान-प्राहक साक्षी के 
ही द्वारा प्रामाण्यग्रह होना नियत है। इस प्रकार ज्ञार्वा मे भी स्वतस्त्व है। 
अप्रामाण्य'ं तो परत: होता है और परत. जाना भी जाता है। 


सृष्टिप्रक्रिया 


प्रलय के अन्त में सृष्टि करने की परमात्मा को इच्छा होती है। तब वह 
प्रकृति के गर्भ में प्रवेश कर उसे कार्योन्मुख करता है। बाद में तीन गुणों में परस्पर 
वैषम्य उत्पन्न होता है। इसके बाद मह॒त्‌ से लेकर ब्रह्माण्ड 
पर्यन्त तत्त्वों की तथा उनका अभिमान रखने वाले ब्रह्मा आदि 
देवताओ की वह सृष्टि करता है। फिर चेतन और अचेतन अश्ञों को उदर मे नि क्षेप कर 
परमात्मा ब्रह्माण्ड में प्रवेश करता है। तब देवताओ के मान से हजार वर्ष के अन्त में 
अपनी नाभि से पद्म (कमल) को उत्पन्न करता है। उस पद्म से चतुर्मुख ब्रह्मा उत्पन्न 
होते हे और चतुर्मुख ब्रह्मा जगत्‌ की उत्पत्ति के निमित्त हजार दिव्य वर्ष-पर्यन्त तपस्या 

४ करते ह। उस तपस्या से प्रसन्न भगवान्‌ अपने शरीर से पंचभूतो की सृष्टि करता है। 


सृष्टिकम 





* धदा्यसंग्रह, पृष्ठ १०० (क) । 
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पचभतों की सहायता से परमात्मा के द्वारा सूक्ष्म रूप में उत्पन्न किये हुए चतलुर्देश छोको 
को चतुर्मुख के अन्दर प्रवेश कर उन्हीं के नाम को घारण कर स्थूछ-ल्प में परमात्मा हू 
उत्पन्न करता है। बाद को सभी देवता अड के भीतर से उत्पन्न होते है। इस प्रकार 
ऋ्रमश' अवशिष्ट सृष्टि होती है । 


जब राजसिक तथा तामसिक प्रकृति के लोग सात्तिवको पर उपद्रव करने लगे 
तभी भगवान्‌ के भिन्न-भिन्न अवतार हुए। इनमें श्रीकृष्ण को छोड कर और सभी 
अवतार परमेश्वर के अशभूत हे। किन्तु एकमात्र अवतार श्रीकृष्ण 
स्वय भगवान्‌ हे।' सबसे पहले सत्स्य' अवतार हुआ। सत्स्य 
अवतार दो वार हुआ। कूर्म' अवतार भी दो बार हुआ, क्योकि अमृत-मंथन दो वार 
हुआ था। वराह' अवतार भी दो वार हुआ। नृसिह अवतार एक चार हुआ। 
वासना अवतार भी दो वार हुआ। 'राम' अवतार एक ही बार त्रेतायुग में हुआ। 
परशुराम अवतार भी एक ही बार हुआ। इसी प्रकार कृष्णा अवतार भी एक ही 
बार हुआ। बुद्ध! तथा 'कल्कि' अवतार भी एक ही वार हुआ । ये दस अवतार है। 

इनके अतिरिक्त और भी अवतार हुए हे, जैसे--व्यास' अवतार 'राम' अवतार 
से पहले हुआ था। स्वायभुव” मनु के समय में यज्ञ और “ऋषभ', ये दोनों अवतार 
हुए।* इन सभी अवतारो का एकमात्र प्रयोजन दुष्टदमन तथा सज्जनोद्धार है। 

भगवान्‌ नाना रूप से जगत्‌ में आकर जाग्रतृ, स्वप्न, सुषुप्ति, मोह तथा तुरीय, 
इन अवस्थाओ के द्वारा जीवो का पोषण करता है। “जाप्रत्‌-अवस्था ब्रह्मादि सभी 
चेतनो में होती है, धस्वप्नावस्थाँ सभी जीवो की होती है | सुष॒प्ति तथा मोह! हि 
अवस्थाएँ रुद्रादि सभी जीवो की हे। दुरीयावस्था' मोक्ष हैं। गर्भावस्‍था में भी 
भगवान्‌ ही सबका पोषक है। 


इसी प्रकार प्रछयरूप संहार भी होता है। प्रछय दो प्रकार का है--महाप्ररुय 
और अवांतरभप्ररय । 


दस अवतार 


सहप्लूय--तीनों गुणों से लेकर ब्रह्मांड-पर्यन्त के अभिमानी ब्रह्मा आदि का 


नाश सहलय में होता है। इस अवसर पर भगवान्‌ सृष्टि के नाश की इच्छा 





* कृष्णत्स्तु भगवान्‌ स्वयम्‌! भागवत, ह्रयप्त स्कंघ। 
: सध्वसिद्धान्तसार, पृष्ठ १११(क-ख) । 
सध्वसिद्धान्तसार, पृष्ठ ११६(ख) । 
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करते हुए, शेप था संकर्षण' के भीतर प्रवेश कर मुख से अग्नि की ज्वाला 
निकालता है और उससे आवरण-सहित ब्रह्माण्ड जल कर भस्म 
हो जाता है। सभी कार्य अपने-अपने कारण में लीन होकर केवल 
अकृतिसात्न रह जाती है। लक्ष्मी भी जलस्वरूपा हो जाती है और उस महान्‌ जल- 
राशि में लक्ष्मी-स्वरूप एक वट के पत्र पर शृत्य नाम के (शृन्यनामा) नारायण 
शयन करते है ।* प्रूय में अन्य कोई आश्रय न होने के कारण सभी जीव नारायण 
के उदर में प्रविष्ट होकर रहते हे। श्वेतदीप, अवत-आसन तथा वेकुंठ में श्री' के 
अशों का नाश प्रलय में नही होता। अन्धतमस' का भी नाश नहीं होता। सौरव 
आदि नरकों का नाश होता है। 
अवांतर प्रलय के दो विभाग हे--दैनंदिन-प्रलछय/ तथा 'मनुप्रकय। 


संहार 


(१) दैवन्दिन प्रत्य--प्रतिदिन ब्रह्मा की रात्रि आने पर जो नाश होता है, वह 
ट्नन्दित प्रलय/ है। इस अवस्था में भू, भुव तथा स्त्र., इन्ही तीनो लोकों 
का नाश होता है। इन्द्र आदि इस समय में महलोंक को चले जाते है। 

(२) मनुप्रछय--प्रत्येक मनु के भोगकाल की समाप्ति के अवसर पर जो 
नाश होता है, वही मनुप्रलझय है। इसमें भूलोक के मनुष्यादि-मात्र 
का नाश होता है। अन्य दोनों लोको के वासी महलोंक को चले जाते 
हैं और तब ये तीनों लोक जल से पूर्ण रहते है। 

सभी ज्ञान परमात्मा के अधीन हे। शरीर, स्त्री, आदि का 'ससता-रूप ज्ञा्ा 

तो ससार का कारण होता है और योग्य अपरोक्ष-रूप ज्ञान मोक्ष का हेतु होता है। 

चतुर्मुख से लेकर उत्तम श्रेणी के मनुष्य-पर्यत सज्जीवों को ही 

ला अपरोक्ष ज्ञान होता है, तमोयोग्यो को नही होता। मोक्ष के 
हेतु अपरोक्ष-रूप ज्ञान के साधन निम्नलिखित हे-- 

नाना प्रकार के सांसारिक दु.ख को देख कर सतों की संगति से इहलौकिक तथा 

पारलौकिक फल में विराग उत्पन्न होना, शस, दम, तिरतिक्षा, आदि गृणों से युक्त 
होना, अध्ययन में निरत होना, शरणागति, गुरुकुलवास, गुरु के उपदेश हारा सतू- 
झास्त्रों का श्रवण, उनका मीमासा आदि के द्वारा मनन, यथायोग्य गुरुभक्ति, 
परमात्मा में भक्ति, अपने से नीचो के प्रति दया, अपने समानो के प्रति स्नेह, अपने 


* भागवत, तृतीण स्कन्ध । 


गे 
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से उच्चों मे भवित, ज्ञानपूर्वक निष्काम होता, शास्त्रों में निपिद्ध बातो का त्याग, 
भगवान से सबका समर्पण, जीवो मे, देवो मे तारतम्यं को समझना और भगवान्‌ को 
सबसे ऊँचा जानना, पाँच प्रकार के भेदो का ज्ञान,.' प्रकृति और पुरुष में विवेक-ज्ञाव 
अयोग्यो की निन्‍्दा और उपासना। ये ब्रह्मा से छेकर सभी योग्य जीवों के लिए 
मोक्ष-प्राप्ति के हेतु हैं। इनका अभ्यास करना आवश्यक है। 
“उपासनएं के दो भेद हे--सवेदा शास्त्र का अभ्यास करना तथा ध्यान करना! 
किसी को अभ्यास से और किसी को ध्यान से अपरोक्ष-ज्ञान मिलता है। 


ध्याव---अन्य सभी विषयो को हेय दृष्टि से देखते हुए भगवान्‌ के विषय में 


चोह अखण्ड स्मृति को ही ध्यानां कहते हे। इसी को “निदिध्यासन 
उपासना-उत्तार (था समाधि! सी कहा गया है? यह श्रवण तथा मनन के द्वारा 
अज्ञान, सशय तथा सिथ्या ज्ञान का नाश होने पर होता है। 


गुणोपासना--भगवान्‌ के भिन्न-भिन्न गुणों के अनुसार उपासना प्रे भी अनेक 
प्रकार होते हे। कोई आत्मस्वरूप एकमात्र गुण को लेकर भगवान्‌ की उपासना करते 
है, वे एक-गुणोपासक हे। उत्तम श्रेणी के मनुष्य सत्‌, चितू, आनन्द तथा आत्म- 
स्वरूपवत्त्व, इन चारो गुणों से विशिष्ठ भगवान्‌ की उपासना करते हे । 


इसी प्रकार देवो में भी बहा वेद में कहे हुए अनत गुण और क्रिया से 
विशिष्ट भगवान्‌ का ध्यान करते हे। क्रिया-अश को लेकर सामान्य रूप में भगवान्‌ 
की उपासना सरस्वती करती हे । 

अपने-अपने अधिकार के अनुसार देवता छोग भगवान के सिन्न-भिन्न भंश को “ 
लेकर उपासना करते हें। कोई-कोई ऋषि अपनी देह के अंतर्गत बिब की ही 
उपासता करते है। अप्सराओं को काम-भक्ति से उपासना करनी चाहिए 
देवताओं की स्त्रियों को इ्वशुरभाव से भगवान्‌ की उपासना करनी चाहिए 


। 
अपनी-अपनी योग्यता के अनुसार उपासना करने से 'मुक्ति' मिलती है। अन्यथा 
'उपासना का फल अनर्थ को प्राप्त करता है।* 





्त्् 


4 
जीव-ईद्-भेद, जोवो में परस्पर भेद, जड़-ईश-भेद, जड़ों हें परल्पर भेद 
तथा जड-जीव-भेद | 


तंत्रसार । 
सध्वसिद्धान्तसार, पृष्ठ श्ड० (ख) | 
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उप्णसना के भेद से दृष्टि में भी भेद है, जैसे-कोई अतईप्टि, कोई वहिर्दृष्टि, 


- कोई अवतार-दृष्टि और कोई सर्वंदृष्टि होते हे। ऋषि लोग अंत प्रकाश वाले 


५४ 
>ब 


> 


होते है, इसलिए वे अंतर्दृष्टि' कहे जाते हे। मनुष्य वहि'प्रकाश के होते हे, अतजब 
वे बहिदृष्टि' होते हे । देवता सर्वप्रकाश होते हे अत वे सर्वदृष्टि' है । अतएव 
मनुप्यो को अग्ति तथा प्रतिमा (मूति) की उपासना करनी चाहिए।' उपासना 
के अनुसार ही ज्ञान भी होता है।' 


इन साधनाओ के द्वारा मोक्ष होता है। इनके अतिरिक्त हरि का स्मरण, 
ल्दीतंन, जप, अचेन, द्वादगी-ब्रत', आदि अनेक साधन है, जो भक्ति के द्वारा मोक्ष- 
नह प्राप्ति के हेतु हे। अज्ञान' तथा बवन' परमात्मा के अधीन है । 
“विचार ज्ेक्ष भी परमात्मा के अधीन है। उक्त साधनों के द्वारा 
अपरोक्ष-ज्ञान होने के वाद परम भक्ति उत्पन्न होती है । तव भगवान्‌ की अत्यन्त 
प्रसादप्राप्ति होती है। इससे प्रकृति, अविद्या आदि से मोक्ष मिलता है। 


भोक्ष के भेद--मोक्ष चार प्रकार का है--कर्मक्षय, उत्कातिलय, 'अचिरादि- 
मार्ग और भोग । 
(१) कर्मक्षय--अपरोक्ष-ज्ञान होने पर सभी सचित पापों का, अनिष्ट तथा 
पुण्यों का संद तरह से नाश हो जाना ही कर्मक्षय कहलाता है। 


प्रारव्ध कर्म का नाश भोग से ही होता है। सत्यकोक के 
आधिपत्य-रूप पुण्यात्मक प्रारब्ब-फल का अनुभव ब्रह्मा को शत ब्रह्म- 
कल्पपर्यन्त होता है। गरुड़ तथा शेष को पुण्य-पाप-रूप प्रारब्ब का 
अनुभव पचास ब्रह्मकल्पपर्यन्त होता है। इन्द्र और काम को बीस 
ब्रह्मकल्पपर्यन्‍्त एवं सूर्य, चन्द्र आदि देवताओं को दस ब्रह्मकल्पयर्यन्त 
प्रारव्ध कर्म का अनुभव होता है। अन्य उत्तम श्रेणी के मनुष्यों को 
एक ब्रह्मकल्पमात्र अनुभव होता है। 





: पदार्थसंग्रह, पृष्ठ १४१(क) । 


“2. * भध्वसिद्धान्तसार, पृष्ठ १४१ (ख) । 


* द्ादशी तिथि ही हरिवासर है। इसलिए द्वादकशी-ब्रत हरि की उपासना 
का अंग कहा गया है। 
भा० द० २९ 


डए० भारतीय दर्शन 


प्रारूष कर्म के भोगफल का अनुभव समाप्त कर सुपुम्मास्पी 
ब्रह्मनाडी के द्वारा देह से निकल कर जीव ऊपर उठता है। यहाँ से कोई-बै 


वायु द्वारा चतुर्मुख तक पहुँचते हें और किसी को सीधे परमात्मा 
की प्राप्ति होती है। 

(२-३) उत्कान्तिलय-अधिरादिसार्ग--देवताओं का व तो उत्कमण होता है 
और न अआधथिरादिमरं ही होता है। मनुष्य आदि को ही दोनो भाग्त 
होते है। किन्तु इससे 'मुक्ति' नही होती । 
ऋमभुक्ति--उत्तम जीवो में देह का रय हो जाने से ऋमदाः मोक्ष# 
मिलता है। उत्तरोत्तर देहो मे क्रमश. रूय होते-होते चतुर्मुख की देह 
में जब जीव प्रविष्ठ हो जाता है, तब ब्रह्मा के साथ-साथ विरजा नदी 
में स्तान करने से लिंग-शरीर का नाग' हो जाता है। लिंग-शरीर 
का नाश हो जाने से जीव-संबंध का, मर्थात्‌ जीवत्व का नाग समझा 
जाता है। 

(४) भोगमोक्ष--अन्त में साम्ीप्य, सालोक्‍्य, सारूप्य तथा सायुज्य--चार 
प्रकार से मुक्ति में भी जीव भोग प्राप्त करता है। इन सभी अवस्थाओं 
में तारतम्य हैं । अपनी-अपनी उपासना के अनुसार सभी ईर्ष्या, 
असूया, आदि से रहित हो कर आनद में मग्न रहते है । ये मुक्त जीव 
ससार में फिर नही आते। ब्रह्म आदि जीव जव मुक्त हो जाते हें, 
तव उनमे सृष्टि करने का व्यापार नही रहता। 


* सध्वसिद्धान्तसार, पृष्ठ ५९ (क-ल) | 
 पदाययसंग्रह, पृष्ठ १५९ (ख) । 


एकोनविश प्रिच्छेद्‌ 
शुद्धादित-दशन 
(वल्लभ-वेदान्त ) 


शुद्धाइत-संप्रणाय का विशेष प्रचार वल्लभाचार्य ने किया। इन्होने अपने मत 
को शुद्धाहेतां के नाम से ही चलढाया। इनके मत में ब्रह्म ही एकमात्र तत्त्व माना 
गया है। अन्य सभी वस्तुएँ ब्रह्म से अभिन्न हे और इसलिए नित्य भी है।' यथार्थ 
में जगत्‌ अक्षय और नित्य है, किन्तु विष्णु की माया से इसका 
आविर्भाव और तिरोभ्ाव या उत्पत्ति और नाश होता है।* 
व्यवहारदशा में भी सभी वस्तुएँ ब्रह्मस्वरूप मानी जाती हे। इस सप्रदाय के लोग 
धर्म और धर्मी मे तादात्म्य-सबंध मानते है, इसलिए घृत के द्रवत्व-रूप धर्म के समान 
आगतुक प्रपंचरूप घ्म को ब्रह्महूप घर्मी से भिन्न नहीं मानते। साथा को भगवान्‌ 
को शक्ति मान कर, शक्ति और शक्तिमान्‌ में अभेद मानते हुए, इसके मत में एकमात्र 
ब्रह्म ही प्रमेथ रह जाता है। निराकार, सच्चिदानंद तथा! 
30 शव सर्वेभवनसमर्थ (सभी होने के योग्य) ब्रह्म बिना किसी निमित्त 
के अपने अंश से, धर्मझूप से, क्रियारूप से तथा प्रपचरूप से देख 
पड़ता है। ज्िह्मां घर्मेरूप से पहले ज्ञान, आनंद, काल, इच्छा, क्रिया, माया तथा 
प्रकृति के रूप में रहता है। किन्तु सर्वदा ऐसा नहीं रहता । आपादक-हेतुस्वरूप 
क्रार्ल'ं पहले नही रहता और उसका आविर्भाव होने पर वही कार्ला इसका नियामक 
वन जाता है, इसी लिए उक्त अवस्था सव्वदा एक-सी नहीं रहती है। काल” के 
साथ-साथ उत्वन्न इच्छा आदि शक्तियों का सदा एक-सा रहता भगवान्‌ ने 
ही किया, अतएव ये भी नित्य है। इसमें काल ही क्रियाशक्तिरूप है । 


उपक्रम 


हे 3 पक 
टी, 


कि * पुरुषोत्तम-प्रस्थानरत्नाकर, पृष्ठ ५४ ॥ 
* स्‍्मृतिप्रसाण । 
। प्रस्थानरत्नाकर, पृष्ठ ५४ ॥। 


डए२ भारतीय दर्शन 


'इच्छा' तो 'अभिध्यात-स्वरूपा', अर्थात्‌ सकत्पात्मिका' हे। इसी को 'काम' 
भी कहते हे, जैसा कि श्रुति में कहा गया है--सो$कामयत' | भगवान्‌ तदाकार ही 
है। सकलप के दो भेद हे--वहु स्थाम' (में बहुत हो जाऊं) और प्रजायेय" 

(उत्पन्न हो जाऊं) । 
इन दोनो 'सकल्पो' मे पहला तो भेद बतलाता है, इसलिए 'काल' से अतिरिक्त 
क्रिया, ज्ञान तथा आनद-रूप सत्‌, चित्‌ और आनद-हूप ब्रह्म का धर्म अपने में भेद 
दिखलाते हुए अपने आश्रय ब्रह्म! को भी भिन्न करता है, अर्थात्‌ उसे भी क्रियावान्‌, 
ज्ञानी तथा आनदवान्‌ बनाता है। इस प्रकार सत्‌-चितृ-आनन्द-रूप ब्रह्म भी हाथ- 
पैर वाछा होकर साकार रूप धारण कर लेता है। परन्तु यह स्मरण रखना चाहिए 
कि इस प्रकार भिन्न होने पर भी अपनी इच्छा से अभिन्न रह कर ब्रह्म अखण्ड ही है। 
ब्रह्म की शक्ति उसके सत्‌-अंश की क्रियारूपा' तथा चित्‌-अंश की व्यामोहरूपा' 
जाया है। यह त्रिगुणात्मिका है। यह ससार की कतृरूपा माया' का अश हैं और 
साया. 7 की उतत्ति मे आनदरूप का कारण भी है।' किन्तु जगत्‌ 
मं का कर्तृत्व भी माया में भगवान्‌ की इच्छा से ही है, वास्तव में 
मूल कर्तृत्व माया' में नही है।'* 
भगवान्‌ की दाक्तियाँ--ज्ञान और क्रिया, ये दोनो भगवान्‌ की शक्तियाँ है। 
आनन्द ज्ञानशक्तिमान्‌ तथा क्रियाशवित वाला हो जाता है, क्योकि आजन्द तो ब्रह्म 
ही है। ऐसी स्थिति में चिदश की शक्ति जो व्यामोहिका माया है, (जिसे हम 
अविद्या भी कहते है) वह, चिंदण से जब ज्ञानरूप-धर्म' पृथक्‌ हो जाता है, तब उसे, 

अज्ञान में डाल देती है। ह 

यद्यपि भगवान्‌ बोबरूप है, तथापि धर्म-रूप ज्ञान के अभाव से मुग्ध हो जाता 

है और यह समझकर कि आनद तो अलग है, उसके संबंध से आनद हो जायगा, इस- 
जीव लिए माया! के साथ मिल जाता है। तब व्याकुल होकर आनद 

से की गयी सृष्टि में जो 'सूत्रात्मां था, जो दशविध प्राणरूप था, 

उसका अवलूवन लेकर रहता है। इस प्रकार प्राण-घारण का प्रयत्न करते हुए चिदश 





रब 


* तैत्तिरीय उपनिषद्‌, २-६॥। 
: प्रस्थानरत्नाकर, पृष्ठ ५५१ 
* भ्रस्थानरत्नाकर, पृष्ठ प्‌" । 


शुद्धाहत-दर्शन ४५३ 


, को जीव कहते हे। सत्‌-अंश क्रियाशक्ति के अलग हो जान पर अव्यक्त और जड़ 
हो जाता है। इसके पश्चात्‌ मूलभूत क्रिया-अंश से जीव” शरीरादि-रूप से अभि- 
व्यक्त हो जाता है। जब 'क्रिया' बाद को उसके घ॒र्म मे लीन हो जाती है, तब यह भी 
तिरोहित हो जाता है। इसी प्रकार चितृ-रूप भी ज्ञान-शक्ति के अश-हूप ज्ञान के 
द्वारा अभिव्यक्त तथा तिरोहित होता है। इसी तरह आनद-रूप का भी विभाग 
होता है । 

भगवान्‌ में ससार के पालन तथा नाश्ष, इन दोनो की इच्छा रहती है। इन 
' दोनों इच्छाओं से सतू, चित्‌ तथा आनद-रूप से क्रमणः सत्‌-अश' से जीव के बधन 
समूहभूत प्राण आदि जड, 'चित्‌-अश' से जीव, आनद-अश्ञ' से जीव 
का नियामक तथा अतर्यामियों का, स्फुलियो की तरह, आविर्भाव 
होता है। बद्ध जीवो को जिन्हें भगवान्‌ उस पूर्णशञान-शक्ति को देता है, वे उस मोहिका 
माया को तथा भ्रयत्व को छोड देते हे, केवल अपने स्वरूप चितू-रूप में स्थित रहते 
है, और अपराधीन भी हो जाते हे। किन्तु उन जीवों में जगत्‌-कतृत्व नहीं होता। 
वह मायाशव्ति उसमे नही रहती। उन जीवो मे आनद के ही उत्कृष्ट होने के कारण 
और दूसरा कोई उत्कर्प नही रहता। फिर भी हीनता इसमें रहती है। आनद के 
साथ मिल जाने से यह भी आनदरूप हो जाता है। इसे ही वललममत मे 
सुष्टिप्रकार' कहा गया है।' 
सृष्टि के भेद 
अनेन जीवेनात्मानानुप्रविदयय नामरूपे व्याकरवार्णि', इस श्रुति के अनुसार 
जामसुष्टि' और रूपसृष्टि--दो प्रकार की सृष्टि कही गयी है। रूपसूष्टि' का 
कारण पचात्मक भगवान्‌ है, अर्थात्‌ तत्त्व तो एकमात्र ईश्वर है, किन्तु उसके 
पाँच अंग है, जैसा कि भागवत मे कहा गया है--- 
द्रव्य कर्म वे फकालदइव स्वभावो जीव एवं च ॥ 
वासुदेवात्‌ परो ब्रह्मन्न चाध्न्योष्थोषस्ति तत्त्वतः ॥ 
द्रव्य से माया समझना चाहिए। पदचात्‌ इसी से महाभूत आदि भी लिये 
जाते हे। कर्म! जगत्‌ का निमित्त-कारण तथा भूतो का सस्काररूप भी है। काल 


- 


सृप्टि-प्रक्रिया 


ञ 
5५३ 


: ध्रस्थानरत्नाकर, पृष्ठ ए५ ॥ 
* सुबोधिती, पृष्ठ ६६ | 


रण भारतीय दर्शन 

गुणो का क्षोभक, अर्थात्‌ साम्यावस्था का नाग करने वाला तथा निभित्ततूप भी हैं। 
यही काल' आधाररूप मे सभी जगह दिखाई पड़ता है। स्वभ्ार्वा परिणाम का कारण | 
है। जीव भगवान का अश-स्वरूप भोकता है। 


अवातर सुष्टि में अधिष्ठान', भर्थात्‌ भरीर, कर्ता' जीव, इन्द्रिय, नाना 
प्रकार की चेष्टाएँ', अर्थात्‌ प्राण के घर्मं, देव, अर्थात्‌ भगवान्‌ की इच्छा 


च्छा, ये माने जाते 
हैं। ये सब तत्त्व 'रूपसृष्टि! मे कहे गये हे। 'नामसृष्टि' में एकमान्न सूत्ररुष भगवान्‌ 


सुषुम्ता के मार्ग से शब्द-ब्रह्मरूप में प्रकाशित होता है। पश्चात्‌ यही शब्द-बह्म नाद, 
वर्ण, आदि रूप मे प्रतीत होता है । है 


प्रमेय-मिरूपण 


प्रसेय अर्थात्‌ जानने योग्य वस्तु एकमात्र ब्रह्म ही है, जैसा पहले कहा गया है, 
किन्तु ससारदशा में जब ब्रह्म साकार हो जाता है, तब उसी के अनेक रूप हो जाते है। 
. प्रत्तु ये सब ब्रह्म से सभी दशाओ में अभिन्न रहते हें। अस्तु, 

भमेय के भेद इन प्रमेयो को वलल्‍लभाचायें ने तीन भागो में विभक्त किया है-- 
'स्वरूपकोटि', कारणकोटि' तथा कार्यकोटि'। इनका क्रमश यहाँ सक्षेप में विवरण 


दिया जाता है-- 
स्वरूपकोटि--इसमे कम, काल, स्वभाव तथा अक्षर, ये चार तत्त्व है। यथार्थ 
में कर्म, काल और स्वभाव, ये तीनो अक्षर के ही रूपातर हे ।! इसलिए इनमे सबसे 
पहले अक्षर का विचार किया जाना आवश्यक है। 
(१) अक्षरा का लक्षण बताते हुए कहा गया है-- 
प्रकृति: पुरुषन्‍्चोभी परमात्माधभवत्‌ पुरा ॥ 
यद्रुपं.. समधिष्ठाय तदक्षरमुदीर्यते ॥ 
अक्षर वही रूप है, जिसे अधिष्ठान-रूप में स्वीकार कर परमात्मा 
ने प्रकृति और पुरुष का रूप घारण किया, अर्थात्‌ अक्षर-ब्रह्म प्रकृति 
और पुरुष का भी कारण है।' यही अक्षर' ज्ञानशक्ति, क्रियाशक्ति 





* प्रस्थानरत्नाकर, पृष्ठ ५७। 
+ प्रस्थानरत्नाकर, पृष्ठ ५६। 
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तथा इन दोनो से विभिष्ट तीनो स्वरूपो का मूलभूत, ज्ञान-प्रधान, 
गणितानद, ब्रह्म, कूटस्थ, अव्यक्त, असत्‌, सत्तम, इत्यादि शब्दों से कहा 
जाता है। इसी को वबिकुंढः भी कहते हे।' 

काल--अक्षर का ही स्वरूपातर काल' है। वस्तुत सच्चिदानद' काल 
का स्वरूप है, किन्तु व्यवहार में किचित्‌ सत्त्व के अश से प्रकट काल 
है, यह काल का स्वरूप-लक्षण कहा जाता है। यह अतीन्द्रिय है। लौकिक 
कार्य के अनुसार 'काल' का लक्षण 'नित्यग' तथा सबका आश्रय और 
सवका उद्भव है। इसी कार से चिर, श्ीत्र तथा अतीत, अनागत, 
आदि व्यवहारों की उत्पत्ति होती है । इसका प्रथम कार्य सत्व, रजस्‌ 
तथा तमसू्‌, इन गुणों में क्षोभ उत्पन्न करना है। सूर्य आदि इस काल 
के आधिभौतिक' रूप हे, परमाणु! से लेकर चतुर्मुख के आयु-पर्यन्त 
आध्यात्मिक” रूप हे तथा भगवान्‌ स्वयं इसका आधिदेविक' रूप 
है, जैसा कि भगवान्‌ ने कहा है--कालो5स्मि' (में काल हूँ) । 


कर्स--कर्म' भी अक्षर का ही रूपातर है। विधि! और “निषेघ-रूप 
से लौकिक क्रिया के द्वारा प्रदेशत अभिव्यजन के योग्य व्यापक त्रिया 
ही कर्म! का लक्षण है। इसी को अपूर्ब, अदृष्ट तथा धर्माधर्म भी 
कहते हे। अदृष्ट' आत्मा का गुण नही है, यह भी इसी से सिद्ध होता 
है। कर्म' नाना नही है। कर्म की अभिव्यक्ति के अनतर तथा फल- 
समाप्ति-पर्यन्त इसका प्राकट्य (अर्थात्‌ स्थिति) रहता है और फलभोग 
की उत्पादक क्रिया के द्वारा क्रश यह तिरोभूत होने छूगता है। 
इसका प्रधान कार्य जन्म! है, जैसा कहा गया है--- 
'कर्मणा जन्म महतः पुरुषाधिष्ठितादभूत्‌ 

स्वभाव--यह परिणाम का हेतु है। भगवान्‌ की इच्छा का कारक 
इसका स्वरूप है। भगवान्‌ की इच्छा से यह भिन्न है। यह व्यापक 
होने के कारण सभी को अपने नीचे दबा कर स्वय प्रकट होता है। 
कभी-कभी परिणामस्वरूप कार्य से इसका अनुमान भी होता है। 


* प्रस्थानरत्ताकर, पृष्ठ ५६ | 
* परमाणु उस काल! को कहते हे जितने समय में सुर्थ का रथचक्र परमाणुमात्र 
प्रदेश को व्याप्त करे । 


जे हल 
जरा कक नी 


खाल कर खा 
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कारणकोटि--प्रमेय का दूसरा भाग 'कारणकोर्टि' है। इसके अंतर्गत अठाजस 


तत््वो का विचार है। ये भगवान्‌ के भावरूप होने के कारण ही तत्त्व कहलाते हं। है 


भगवान्‌ की जो असाधारण कारणता है, वह छोक में अठाईस प्रकार से प्रकट होती 
है। सत्त्व, रजस तथा तमस, ये तीन गृण; पुरुष, प्रकृति, महत्तत्व, अहँक़ार; 
शब्द, स्पर्द, रूप, रस तथा गष, ये पाँच तन्मात्राएं; आकाण, वायू, तेजसू, जल तथा 


तत्त्व 


पथिवी, ये पाँच भत; पाँच ज्ञानेन्द्रयाँ और पाँच करमेन्द्रियां 
और मनस, कारणकोर्टिं के अतर्गत ये अठाईस तत्व वल्लभ ने 


माने हे। संक्षेप में इनका वर्णन यहाँ दिया जाता है--- 


(१) सत््व--सुख का अनावरक (अर्थात्‌ आवरण न करने वाला), प्रकाशक 


(२) 
(३) 


तथा सुखात्मक एवं सुख और ज्ञान की आसकित से जीवो की देहादि 
के प्रति आसक्ति का कारण सरत्तवाँ गुण है। यह स्फटिक की तरह 
निमल है।' 

रजस्‌ू--यह रागस्वरूप है। तृष्णा और प्रीति का जनक है, कर्म की 
आसवित से जीवो की देहादि के प्रति अत्यत आसक्ति का जनक है।' 
तमस--यह अज्ञान की आवरण-शक्ति से उत्पन्न है। सब प्राणियों 
को मोह में डालने वाला है और असावघानता, आलस्य तथा निद्रा 


से जीवो में अपनी देह के प्रति आसक्ति उत्पन्न कर उन्हे वन्वन में 
डालता है।' 


ये गुण जब भगवान्‌ से ही उत्पन्न होते हे, तब इन्हें माया, 
चित्‌-शक्तिरूप या आनदशक्तिरूप समझना चाहिए। स्थिति-अवस्था 
में जब॒ रजस्‌ और तमस्‌ सत्त्व को दबा कर उन्नत होते है, तब सत्त्व 
स्वय दुर्वेल हो जाता है और कार्य-रूप में वर्तमान रजस एव तमस को 
दवाने के लिए भगवान्‌ की प्रार्थना कर उन्हे अवतार-रूप में ससार 
में प्रकट करता हे। भगवान्‌ तब सत्त्व को ही प्रधान बना कर नाना 
स्वरूप घारण करता है। सत्त्व के अवयव भी पृथक्‌-पृथक्‌ रूप धारण 





* गीता, अध्याय १४, इलोक ६। 


* शीता, अध्याय १४, इलोक ७ १ है 
* गीता, अध्याय १४, इलोक ८ ॥ 


बज. 3क>जज जा. ॥५०++>+०+++ 


हे 
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करते हे। इस प्रकार सभी युग में अपने अंशभूत धर्म की स्थापना 
करने के निमित्त तथा सत्त्व की सहायता करने के उद्देश्य से भगवान्‌ 
अवतार ग्रहण करता है।* 

जब तनमायाफलखरूपेण इत्यादि भागवत के वचन के अनुसार 
माया उभयात्मिका चित्‌-शक्तिरूपा गुणमयी हो जाती है, तब ये 
तीनो गुण' पुरुष की अनुमति से माया के द्वारा वेषम्य को पाकर प्रक्ृति 
के धर्म हो जाते हे और इनसे हिरण्मय “महत्तत््व" आदि की उत्पत्ति 
होती है। भगवान्‌ स्वय निर्गुण होते हुए भी सत्‌-अश से सत्त्व को, 
चित्‌-अश से रजस्‌ को तथा आनद-अश से तमस्‌ को उत्पन्न करता है। 
द्वितीय कल्प में सच्चिदानदात्मक ब्रह्म से माया उत्पन्न होती है और 
उसके बाद गुणो के वेषम्य रूप तथा महत्तत्त्वादि की उत्पत्ति आदि 
होती है। 
पुरुष--पुरुष' को ही आत्मा भी कहते है। देह, इन्द्रिय, आदि को 
दूसरे के निमित्त जो अतति--व्याप्नोति'---अधितिष्ठति', अर्थात्‌ 
धारण करती है, वही आत्मा है। यह अनादि, निर्गुण तथा प्रकृति 
की नियामक है। अह-रूप ज्ञान से यह 'जानी जाती है। यह स्वय- 
प्रकाश है। ससार के गुण तथा दोपो से मुक्त रहते हुए भी, यह सभी 
वस्तुओ से ससर्ग रखती है। मुक्ति की यह उपकारक है। यह ' देह, 
इन्द्रिय, प्राण, मन तथा अहकार से अतिरिक्‍त है। 

इस निर्गुण आत्मा में भी कर्तृत्व” आदि गुण जो कहे जाते है, 
वे सृष्टि के अनुकूल भगवान्‌ की इच्छा से तथा प्रकृति आदि के अविवेक 
से हे, अर्थात्‌ वे सगुणत्व आह्ष्मा में आग॒तुक धर्म है, स्वाभाविक नहीं 
हैं। अन्यथा इसमें मुक्ति-योग्यता नही हो सकती थी और तब मोक्ष- 
प्रतिपादक सभी श्रुतियाँ व्यर्थ हो जाती। 

पुरुष एक है--9रुष एक ही है, अनेक नही ।* शास्त्र में कहा गया 
है कि काकूचक् के कारण प्रकृति-हूपा गुणमयी माया में शवितिमान्‌ 





* भागवत, १-१०-२४, गीता, अध्याय ४, इलोक ७॥ 
* गीता, अध्याय १०, इलोक २० । 
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भगवान्‌ आत्मस्वरूप पुरुष के द्वारा अपनी गक्ति (वीर्य) को रखता 
है। इस प्रकार करण-छूप में इस पुरुष की अपेक्षा हीती हे । इसी 
पुरुष को साख्यान्तर शास्त्र में (अर्थात्‌ योगशास्त्र में) ईश्वर कहते 


है। इसी वात को आचाये ने भागवत की टीका 'सुवोधिनी' में 
भी कहा है--- 


“पुरुष एक ही है १ पुरुष और ईदवर सें कुछ भी विलक्षणता 
नहीं है, इसलिए इन्हें दो मानना व्यर्थ है ४ 


अतएव जीव और ईइ्वर में भी स्वाभाविक भेद नहीं है, वे तो 


केवल अवस्था के भेद से दो माल्म होते हे। अत 'जीव', ईश्वर और 
धुरुष', ये शब्द एक ही तृत्त्व के भिन्न-भिन्न नाम है। यह तो तत्त्व-कथन है, 
किन्तु व्यावहारिक-द्ा में (प्रकृते तु) पुरुर्षा द्वारभूत भगवान्‌ का अश 
है और ईदवबर भगवान्‌ स्वय है। जीव पुरुष-तत्त्व से भिन्न है। परन्तु 
चिद्‌-हूप होने के कारण एक ही जाति के दोनो हे अथवा 'पुरुष' का 
ही अश जीव है। किन्तु त्व॑ आत्मना अत्त्मान अवेहि इस श्रुति 
में अक्षराश और पुरुषाश के भेद होने का कारण जीव' भी दो प्रकार 
का माना जाता है।' छौकिक दशा में जीव' से भिन्न ईइ्वर' को तो 
मानना ही पडेंगा, अन्यथा भोग का नियम ठीक से नही हो सकता है। 
कर्म' इसी ईश्वर के अधीन है। जैसा श्रुति मे भी कहा गया है--एप 
रे एवं साधु कर्स कारयति ।” प्रकृति! और पुरुष! का सयोग भी 'ईइवर' 
के बिना नहीं हो सकता। यह सयोग अनादि नहीं माना जा सकता, 
क्योकि ऐसा होने से मोक्ष की चर्चा भी नहीं हो सकती है। इसलिए 
ईदवर ही इस सयोग का अधिष्ठाता माना जाता है। 


(५) भ्रकृति--इसे प्रधान भी कहते हे। यह भगवान्‌ का मुख्य रूप है। 


इसे जगत्‌ के उपादानरूप से भगवान्‌ ने बनाया। यह साम्यावस्था 
में ध्राप्त तीनो गुणों का स्वरूप-भूत तत्त्व है। जिस प्रकार सच्चिदा- 
नदरूप ब्रह्म में क्रिया, ज्ञान और आनदरूप धर्म रहते हे, उसी प्रकार 





* प्रस्थानरत्नाकर, पुष्ठ ६० ३ 
* घ्रस्यानरत्नाकर, पुष्ठ ६० ३ 
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इस प्रकृृति' के त्रिगुणात्मिका होने पर भी उसमे अशत. उद्गत तीनों 
गुण भी रहते हें। अतएव इस मत मे प्रकृति और गुणों में धर्म- 
धर्सिभावँ भी है। तीन भ्रकार की सृष्टि करने के लिए भगवान्‌ 
ने प्रकृति को ये तीन ऐश्वर्य दिये हे। ये सत, चित तथा 
आनद के अश माया-रूपा प्रकृति” में रहते हुए प्रकृति को प्रधान 
बनाते है । 

किसी प्रकार काल आदि के द्वारा यह अभिव्यक्त नही हो सकता 
है, अतएव यह अव्यक्त' है। इसी लिए यह नित्य भी है, क्योकि 
अभिव्यक्त होने से ही यह अनित्य हो जाता तो पुन इससे सृष्टि न हो 
सकती थी। प्रकृति के साथ-साथ काल आदि भी उत्पन्न होते हे और 
इसी के साथ इनकी स्थिति तथा लय भी होता है। 


यह सत्‌ और असत्‌-स्वरूपा है। कार्ये और कारण में वल्लभ- 
सम्प्रदाय वाले भेद नहीं मानते। यह ज्ञान का हेतु भी है, अन्यथा 
संसारी लोग भी विवेक नहीं कर पाते और न मुक्त हो सकते। यह 
विराग्य' का भी कारण है, क्योकि यह सभी विशेषों को आत्मा को 
दिखाकर फिर निवृत्त हो जाती है। प्रकृति' और पुरुष” में यद्यपि 
अन्यत्र स्वस्वामिभाव सबंध है, किन्तु यहाँ वीर्याधान के कारण उनमे 
सयोग-सबंध भी है। प्रकृति' और प्रुरुष” दोनो ही साकार है। यह 
भगवान्‌ के साकार होने से ही सिद्ध होता है। इसलिए इनमें भी शरीर, 
इन्द्रियाँ आदि होती हे ॥' 

प्रकृति के भेद--प्रकृति' के भी दो भेद माने गये हें-- 
व्यामोहिका माया' और 'मूल प्रकृति, अन्यथा ससार में अवस्था का 
भेद नही हो सकता था। भगवान्‌ की इच्छा से जब मायारूप' प्रवल 
रहता है, तब तो पुरुष बद्धावस्था को प्राप्त होकर जीव कहलाता 
है और जब 'मूल प्रकृति' की अवस्था आती है, तब स्वरूप में ही 
स्थित होकर आत्मा जगत्‌ का कारण होती है।' 





* प्रस्थानरत्नाकर, पुष्ठ ६३। 
+ प्रस्थानरत्नाकर, पृष्ठ ६० । 


४६० भारतीय वदशन 


(६) महत्‌ू--यह छ्षुब्ध' गुणों से उत्पन्न होता है। दियाशतियसास 
प्रथम विकार तो अर्थ है और ज्ञानशवितमान्‌ महान है। किंगी 
एक सूत्र मे बँधे होने के कारण, अर्थात्‌ संथा एक में मिल जाने से, ये 
दोनो एक ही तत्त्व माने गये हे । जानशक्ति तथा क्रियासित के गारण 
एक ही तत्व दो तरह का मालूम होता है। इस महत्व का शरीर 
हिरण्मय है। कूंटस्थ में रहकर अपने आधारनृत विश्व का बह ब्यगक 
सात्त्विक है। जगत्‌ का यह अकुर कहलाता है जीर यह अत्यन घन 
है और तमस्‌ का नाशक है। यह भगवान्‌ के जाविर्भाव का स्थान हूँ। 
इसी को 'शुद्ध सत्त्व' कहते है। इसी को 'चित्तत्त्व' नी कहते है। इनके 
मत मे बुद्धि और महान्‌, ये दो पृथक पदार्य है । 

(७) अहंकार--यह 'महत्‌' से उत्पन्न होता हैं। इसे विमोहन, बैकारिक, 
तैजस, तामस, अह, त्रिवृत्‌ तथा तन्मात्रा, इन्द्रिय एवं मनस, उन तीनों 
का कारण तथा चित्‌-अचितृू-मय कहते हैे। यह चित” का आभास 
होने से चित्‌ और अचितू, इन दोनो का ग्रथिरुप है। दिगू, वात, 
अकं, प्रचेतस, अध्विनीकुमार, वक्ति, इन्द्र, उपेद्र, मिय तथा चन्द्र 
इनका भी जनक अहंकार है। 'सकपंण' रूप का यह अधिष्ठान है। 
कतृत्व, करणत्व तथा कार्यत्व भी इसमें हैं। फिर शात, घोट और 
मूढ स्वरूप वाला भी यह है। प्राण और बुद्धि इसी के रूपातर हे, 
जैसा कि कहा गया है--- 

ज्ञानशकितः क्रियाशक्तिः बुद्धिः प्राणस्तु तेजस: ४ 
इन्ही रूपान्तरो के होने से अहकार' में सब इन्द्रियों को बल 


देने की शक्ति, द्रव्यस्फूरणविज्ञान, इन्द्रियानुग्रहकत्व तथा सशय 
आदि पाँच वृत्तियाँ हे। 


ड़ 


(८) तन्मान्ना--भूतो की सूक्ष्म अवस्था को 'तल्मात्रां कहते हे। इसमें 
“विशेष” नही रहता। अहकार' से यह उत्पन्न होता है और अन्य 
तत्त्वों को उत्पन्न करता है। इसके पाँच भेद हे--शब्द, स्पर्श, रूप 
रस और गध। ये योगियो को हो दृष्टिगोचर होते है। विशेष 

अत शक मल 


श 
भस्थानरत्ताकर, पृष्ठ ६४ ६ 


शुद्धाइत-दर्शत ४६३१ 


अवस्था में ही ये हम लोगो के दृष्टिगोचर होते है, जैसा कि साख्य-दशन 
से कहा गया है--- 


बुद्दीन्द्रियाणि तेबां पंच विशेषाविशेषविषयाणि। 


इस वियय में बल्लभ और साख्यमत में कोई भेद नहीं है। क्रम से इन 
पाँच तन्मात्राओ' के विद्येप लक्षण यहाँ दिये जाते हे-- 
(क) शब्द--श्रोत्रेन्रिय से ग्रहण करने योग्य तथा धर्मवान्‌ शब्द 


+ नननननननननज वीखजजनण "० 


है। शब्द को निभस्तन्मात्र अर्थात्‌ आकाश का तन्मात्र' तथा 
द्रप्टा और दृश्य का छिय भी कहा गया है, जैसे--शब्द सुनकर 
उसका उच्चारण करने वाले का ज्ञान होता है तथा टंकार 
आदि झब्द सुनकर टकार-शब्द' उत्पन्न करने वाली वस्तु का 
ज्ञान होता है। कार्य-अवस्था में शब्द! स्विशेष हो जाता 
है और यह पाँचो भूतो का गुण है, अर्थात्‌ शब्द सभी भूतों में 
रहता है।' इसलिए भेरी से उत्पन्न गब्द' पृथ्वी का गृण है, 
क्योकि भेरी पाथिव वस्तु है और कार्यभूत वस्तु में वर्तमान 
शब्द विसरणशील तथा सावयव भी है। कार्यवस्तु में रहने 
वाला शब्द उदात्त आदि बेदिक तथा पड़ज आदि लौकिक स्वर 
के भेद से अनत प्रकार का है। शब्द स्पर्शवान भी है, जैसे-- 
किसी वाद्य से उत्पन्न शब्द-गत स्पर्श का तथा मर्म को छूने वाले 
शब्द से उत्पन्न स्पर्श का हृदय में त्वचा के द्वारा अनुभव होता 
है, अतएव वल्लभ ने शब्द में स्पर्शेरृप गुण को माना है। 

इसके बिना न कछ्चिन्मसंणि स्पृशेत्‌ु! (किसी को मर्मस्थान मं 
न छूना चाहिए) इस प्रकार की स्मृति व्यथ हो जायेगी। गुणे 
गुणानंगीकारात्‌' (एक गुण में दूसरा गण नहीं माना जाता है) 


* सांख्यकारिका, ३४। 

* भागवत, तृतीय स्कन्ध । 
70.) भागवत, द्वितीय स्वन्च, २५१ 
“ सुबोधिनी, २-२५ । 

+ प्रस्थानरत्नाकर, पृष्ठ ६५ । 


४६२ भारतीय दर्शन 


नैयायिको के इस कथन को ये लोक-प्रत्यक्ष-विरुद्ध मान कर 
टाल देते है। 
शब्द की नित्यता--शरब्द के नित्य होने के सबंध में 
वललभाचायें का कथन है कि वेद' को नित्य मानते हुए उसी 
का अंशभूत वर्ण' यथार्थ में नित्य ही हैं। फिर भी छोक में 
उसका सुनाई देना, या न देना, यह तो शब्द के आविर्भाव जौर 
तिरोभाव-रूप धर्म के कारण होता है। हृदयाकाश मे भगवान्‌ 
या ब्रह्म चाद॑-रूप में प्रथम अभिव्यक्त होता है। शब्द 
पहले तो अव्यक्त रहता है, पश्चात्‌ नानावर्णादि-संकल्पक-# 
मनोमय सूक्ष्म रूप को प्राप्त कर भगवान्‌ के मुख से प्रकट 
होता हुआ मात्रा, स्वर, वर्ण-रूप में स्थूल भाव से ब्रह्मात्मक 
वेद-रूप में वही सूक्ष्म शब्द प्रकाशित होता है। वह नाद- 
व्यापक होने के कारण हम लोगों के अदर भी प्राण, घोष-रूप 
में रहता है। श्रोत्र (कान) की वृत्ति का निरोध करने पर 
भगवान्‌ के ही द्वारा जीव” उसे सुनता है, अन्यथा द्वार के 
बन्द होने के कारण वह सुनाई नही देता। 
स्फोटविचार--इसी नाद को 'स्फोटों भी कहते है। 
अतएव यही नाद सुषुम्ना नाड़ी के द्वारा मूलाघार, हृदय, कठ 
तथा मुख से परा, पश्यती, मध्यमा तथा वेखरी-रूप मे प्रकट 
होता है। जिस प्रकार ब्रह्म के सत्‌, चिंतू और आनद नाम + 
है, उसी प्रकार शब्द-रूप ब्रह्म के वर्ण, पद और वाक्य नाम हे। 
; वास्तविक भेद इनमे नहीं है, किन्तु काल्पनिक है। 'शब्दा 
सर्वेगत है, अतएवं नाना देश में स्थित वक्ता के प्रयत्न से उतन- 
उन देशो में शब्द' सहज में अभिव्यक्त होता है। इसके 
सर्वंगत होने मे अवाधित 'प्रत्यभिज्ञा' ही प्रमाण है और इसी लिए 


सूर्य के समान एक ही समय में अनेक स्थलों से 'शब्द' की 
स्थिति दिखाई पड़ती है! 
आप रकम नजदीक 
* प्रस्थावरत्नाकर, पृष्ठ ६५ ६ 
३ 
भस्यानरत्नाकर, पृष्ठ २०-२१ 


शुद्धाहत-दर्शन ४६१३ 


शब्द की उत्पत्ति--शब्द' की उत्पत्ति में अन्दर और 
बाहर वायु ही निमित कारण है। इसके समवायी तो पॉँचों 
भूत है। विशेषकर आकाश और अन्य भूत सामान्य रूप से। 
जहाँ पर ध्वनि” अभिव्यक्त होती है, वहाँ से कुछ दूर तक चारों 
ओर तो थह स्वभाव से ही स्वय जाता है, क्योकि यह विसारी' 
है। बाद को वायु इसे दूर-दूर ले जाती है। इस' तरह स्थानांवर 
में जाता हुआ शब्द' अपना थोडा-थोड़ा अश भिन्न-भिन्न कानों 
में लीन करता (रखता) जाता है। जब इसके सभी अश 
लीन हो जाते हे, तब वह आगे के लोगो को सुनाई नही देता। 
अत में स्वभाव से ही या काल” आदि के द्वारा उसका नाथ 
हो जाता है। शब्द का अश-अश करके नाश होते हुए देख कर 
इसे निरवयव कहना ठीक नही है।' ह 


(ख) स्पशें--त्वगिन्द्रिय से ग्रहण करने योग्य 'स्पर्शी है। वायु- 
तन्मात्रत्व॑ इसका लक्षण है। कार्य-वस्तु में वर्तमान यह 
सविशेष' होकर चार भूतो का गुण है। मात्रा-हूप मे मृदू, 
कठिन, शीत तथा उष्ण--ये चार इसके भेद हे।' गुणस्वरूप 
में मुंदु, पिच्छिल (फिसलना ), जैसे---रेशमी कपड़े में, कठिन, 
शीत, उष्ण, अनुष्णाजशीत, शीत्त, लूघु, गुरु, सयोग, आदि इसके 
अनेक भेद होते हैं। 

मृदु आदि शब्द वस्तुत धर्मवाचक होने पर भी अधिक 
प्रयोग होने के कारण धर्मी के निमित्त भी प्रयुक्त होते हे। 
लघु स्पर्श वायु, तेजसू, जल तथा भूमि में रहता है, जैसे सूक्ष्म 
वायु का स्पर्श, ज्वाला का स्पर्श, तुल (रुई) का स्पश। 
लघु स्पर्ण होने के ही कारण तेजस्‌ ऊपर को जाता है। जल 
का रूघु स्पर्श गगा, यमुना, कूप और नदी के जल को पीन से 
मुख में स्पष्ट मालूम होता है। इसी प्रकार गुरु स्पर्श भी जल, 





* प्रस्थानरत्नाकर, पृष्ठ २२-२३, ६५॥ 
* ग्स्थानरत्नाकर, पृष्ठ ६५ । 


ड्द्ड 


(ग) 


(घ) 


भारतीय दर्शन 
बाय और भूमि में हे। अत्य घारत में गुरया स्वर्ग में अधि 
फ हे हि अर के मु बढ भ्् हा । क्र कू 
रिक्त गुण माना गया है, किलु यहां स्यर्णी का ही भर मूह: न 
भी है जो रपर्श होने के ही फारण सौछने पर माडम किया 
जाता है। स्पर्ण के बिना जहाँ गुरन्व का नान होगा हे बेर 


अनुमान से होता है, न ऊि प्रत्यक्ष मे । 

संयोग! स्पर्श से अतिरिक्तगुण बलप्म के मत में नही साना 
जाता है। संयोगज संयोग यह नही मानते। संयोग शरद से 
जाना जाता है और स्पर्ण' खगिन्द्रिय से, इमाडिए ये दो भिन्न ७ 
गुण है, ऐसा समझना ठीक नहीं है, क्योकि चलु में भी 
त्वगिन्द्रिय तो है ही। इसलिए चल्षु से देगी गयी वस्तु त्वगिन्द्रिय 
से भी देखी जाती है, यह स्वीकार करना चाहिए। चल्लुरिन्द्रिय 
में वर्तमान जो वायु! है, उसका गृण स्पर्श है, न कि च्षु 
का। अतएवं मन में भी स्पर्ण' है।' इलेा (जुडा हुआ होना, 
जैसे अगुलियो का) विभाग का अमावस्प है। स्नेहीं भी 
स्पशे का ही भेंद है, क्योकि यह भी त्वचा से ही जाना जाता है 
रूप--चक्षु से ग्रहण करने योग्य गुण को रूप कहते हे। 
'िजस्तन्मात्रत्व' इसका लक्षण कहा गया है। जिस द्रव्य में यह 
रहता है, उसी की आकृति के तुल्य इसकी आकृति होती है।* 
'तन्मात्र-स्वरूप' में यह एक ही है। कार्यस्वरूप' में भास्वर, ६ 
शुक्ल, नील, पीत, हरित, लोहित, आदि रूप! के अनत भेद है । 
“चित्ररूप' भी एक अतिरिक्त रूप है। भास्वर रूप दूसरे का भी 
प्रकाश करता है, इसलिए अपने आश्रय से अधिक देश में रहने 
वाला होता है । यह विसरणणील होता है। 
रस--रसनेन्द्रिय से ग्राह्म गुण रस है। जलतसन्मात्रत्व॑ 
इसका लक्षण है। तन्मात्रारूप' मे 


में यह अव्यक्त मधुर है। 
ड 3 9 5 होने ब्ड 
कार्यवस्तु में होने से कसा, मधुर, तिक्त, कडुआ, खट्टा, क्षार 





श्‌ 
* घ्रस्थानरत्नाकर, पुष्ठ ६७ ६ 
* प्रस्थानरत्नाकर, पृष्ठ ६७ | 
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(नोना) और मिश्र, य॒ सात इसके भद ह। जरू म अव्यक्त 
मबुर 'रस' है। आवारभूत वस्तु के धर्म के सवव से रस मे 
भद उत्पन्न होता है।' 
(छ) गंव--श्राणेन्द्रिय से प्राह्मय गण गंच” है। यह पविवी-तन्मात्र' 
कहलाती है। व्यक्त ओर अव्यक्त के भेद से यह दो प्रकार 
की है। कायरूप' में करम (वही-मिश्रित सत्त की गज या 
तरकारी आदि की मिश्र गब)* पूति (दुगन्‍्व), सौरम्य 
(सुगवि), शांत और उग्र (ये पृति और सौरम्य के ही भेद 
हैं, कमछ की गय गान्त' है ओर चयपा या लहसुन की गध उम्र' 
है) तथा अम्ल , जैपे---तीबू की गथ और वासी कड़ी आदि की 
गब, ये छ प्रकार की गव हे। इनके अतिरिक्त अवातर 
भेद तो अनत है, जैसे धूप, धूम आदि की गवब। 'गब' अपने 
आश्रय से अधिक देश में रहने वाछी होती है, अर्थात्‌ इसका 
आश्रय-भूत द्रव्य जहाँ नही रहता, वहाँ भी उस द्रव्य में रहने 
वाली गध रहती है। 
नेयायिक आदि के मत मे जब किसी फूछ की गव कही दूर 
तक फैलती है तो यह समझा जाता है कि वायु के द्वारा उस 
फूल का भाग दूर तक चला जाता है और उसी के साथ-साथ 
उसकी सुगधि भी जाती है, अर्थात्‌ द्रव्यरूप आश्रय के विना 
उसका गुण कही नहीं जा सकता है। किल्तु वललभाचार्य 
के अनुसार द्रव्य को छोड कर भी उसका गुण अन्यत्र चछा 
जाता है।' 

(९) भूत--जिन में सविश्ञेष शब्द आदि गुण हो, उन्हे 'भूतता कहते हे। 
आकाग, वायु, तेजसू, जलू तथा पृथ्वी, य पॉच भूत हैं। क्रमण. इनका 

वर्णन थहाँ किया जाता है-- 


* प्रस्थानरत्नाकर, पृष्ठ ६८ । 
* क्वरभो द्धिसक्तवः:--अमरकोश, ९-४८ । 
* प्रस्थानरत्नाकर, पृष्ठ ६८ । 
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(क) आकाश--अवकाशदातुत्व (अवकाण देने वाला) या “बहि- 
रन्तव्येवहारदिषयत्वाँ. या प्राणेन्द्रियान्तःकारणाघारतञ आा- 
काझ्य के लक्षण कहे गये हें। पहला लक्षण आधिदेबिक' हूँ। 
दूसरा आधिभौतिक' स्वरूप-लक्षण है। यही लक्षण व्यवहार में 
उपयोगी भी है। आकाश जन्य है, नित्य नहीं, वयोकि इसमें 
विकारित्व सिद्ध होता है, जैसे---जत्मनः आकादयः संभूतर इस 
श्रुति में मी कहा गया है। आकाश में रूप नहीं है। परम महत्‌ 
परिमाण वाला होने के ही कारण यह 'नीरूप' भी है। आकाण, 
में नील आदि की प्रतीति अ्रममात्र है। चक्षु अपनी सामथ्य' 
से आकाश का ग्राहक नही है, किन्तु आकाश ही अपनी सामर्थ्य 
से गधवंनगर अथवा पिभाच के समान अपने स्वरूप को प्रकट 
करता है। इसका विशेष गुणा 'शब्द' है। 


. ख) बायु--इसका लक्षण इनके मत मे अरूपित्वे सति चालन- 
व्यूहनद्रव्यद्षव्दगन्धनयनसे न््रियवलदानार पका त्वम्‌' है । 
अर्थात्‌ जिसमे रूप न हो और जो डाल आदि को हिलावे, गिरे 
हुए पत्तों को आघी में एक जगह मिलावे, द्रव्य, शब्द और गध को 

अन्यत्र के जाने वाली, सभी इन्द्रियों को वर (सामथ्ये) देने 

वाली, आदि काये करे, वही बाय है। यही प्राणरूप है। स्पर्श 
इसका विशेष गुण है। शब्द भी इसमे कारण से जाता है 


इस प्रकार इसमें दो गुण हे। मीमासक के मतानुसार इसका 
त्वगिन्द्रिय से प्रत्यक्ष होता है। 


(ग) तेजसू--तिजस' में पाचन, प्रकाशन, पान, जैसे--जल आदि का, 
अदन (भोजन), जैसे--अज्न का, हिम (पाला या ज्ञीत) का 
मर्देत (नाश करना), शोपण (सुखाना), ये छ. कार्य होते 
हं। यथार्थ में पान और अदन, ये दोनो कार्य जठराग्ति से ही 
होते हें। अतएवं पाँच ही कर्म 'तेजस्‌' के हे। क्षघा' और 
तृष्णा भी तेजोरूप है। 'रूप' इसका विशेष गण है। शब्द 





* भ्रस्यानरत्नाकर, पृष्ठ ७२१ 
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और स्पर्ण' इसमें कारण से आते हैँ। इस प्रकार इसम तीन 
गृण है।' 


(घ) जलू--क्लेदन (भिगोना), पिण्डन (इकट्ठा करना), तृप्ति 
(क्षुषा आदि की निवृत्ति करना--भोजन करने पर भी बिना 
जल के तृप्ति नही होती ), प्राणन (जीवन), आप्यायन (प्राण 
को सतोष देना), प्रेरण (बहा ले जाना), ताप को दूर करना 
तथा एक स्थान में अधिक होकर रहना, थे आठ कार्य जिसमे 
हो, वही जल है। बर्फ आदि में दूसरे भूत के कारण कठोरपन 
है। जब बहुत ठडी हवा चलती है, तब जल एकत्रित होकर 
ओला बन जाता है। रस” इसका विशेष गुण है। 'शब्द', 
स्पश' तथा रूप इसमे दूसरे से आये हुए गुण हे। इस प्रकार 
जल' में चार गुण हे। 

(ड) पृथ्वो--साक्षात्‌ समस्त जगत्‌ को घारण करने वाला द्रव्य 
वृध्ची” है। वल्‍लभ सत्कार्यवाद को ही स्वीकार करते हे। 
'गध' इसका विशेष गुण है और चार गुण इसमे अन्यत्र से आते 
है। इस प्रकार इसमे पॉच गुण हे। 

(१०) इच्धिय--तिजसाहंकारोपादेयत्वे सति (तैजसरूप अहकार से इन्द्रिय 
की उत्पत्ति होती है) 'शानक्षियान्यतरकरणम्‌' इन्द्रिय का लक्षण है। 
देह से सयुकत रहकर अपने फल से आत्मा का जो ज्ञान करावे, वही 
'इन्द्रिय! है। ज्ञानेन्द्रिय और कर्मेन्द्रिय के भेद से इन्द्रियाँ' दो प्रकार 
की है। श्रोत्र आदि पाँच ज्ञानेच्ियाँ हे और वाक्‌ आदि [पाँच कर्में- 
न्द्रियाँ है। ये सभी अभौतिक' है, क्योकि ये 'अहकार' से उत्पन्न होती 
हैं। भगवान्‌ की इच्छा से, गुणों के परिणाम के भेद से तथा शरीर 
के अगो के सन्निवेश के भेद से एक ही तैजस अहकार से भिन्न-भिन्न 
इन्द्रियों की उत्पत्ति मे कोई बाधा नही है। ये इन्द्रियाँ अणु-परिमाण 
की है और अनित्य भी हैं । 

इनमें चक्षु' उद्भूत रूप और उद्भूत रूपवान्‌ तथा सख्या, 
 अ परिमाण, पृथक्त्व, सयोग, विभाग, परत्व, अपरत्व और वेग तथा कर्म 


रह 


कननननननानभननना-+ 
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और इनकी 'जाति' तथा समवाय' का ग्राहक है। इसी लिए परमाणु, 
पिशाच, आदि का चक्षु से ग्रहण नहीं होता । रूप के द्वारा ही चह्ष्‌ द्रव्य ह# 
का भी ग्राहक है। त्वगिन्द्रिय' से उक्त सख्या आदि सभी गुण, उद्भूत 
स्पशश तथा उद्भूत स्पर्श वालो का, उक्त गुणों की 'जाति' और 'समवाय , 
इन सबका ग्रहण होता है। इसी प्रकार च्राणेन्द्रिय से ग्रहण योः 
उदभत गध और उदभत गध वाला, उनकी जाति! और समवाय ह। 
इसी तरह 'रसनेन्द्रिय और अ्रवणन्द्रिय को भी जानना चाहिए 


ये दस इन्द्रियाँ राजस है, क्योकि राजस वृद्धि और प्राण' से इनका, 
ग्रहण होता है। इनमे से श्रोत्र, चक्षु, श्राण, हाथ और पैर, इनके दो-दो 


न्दाः 
रूप है, किन्तु यह प्रत्येक एक ही एक इन्द्रिय है। ज्ञानेन्द्रियाँ अपनी 
वस्तुओ के साथ ही ज्ञानजनक होती है । 


(११) सत--मर्ना सकल्प और विकल्पात्मक है। इसे उभयात्मक कहते 
है, क्योकि यह दोनो प्रकार के कार्यो को करता है। इच्छा (काम) 
की उत्पत्ति इसी के अधीन है। यह भी एक इन्द्रिय है। 

सन के गुण--सुख, दुख, प्रयत्न, हवप, अदुृष्ट, स्नेह, आदि 
इसी मन' के गुण हैं, न कि आत्मा के। यह भी जन्य है, जैसा कि 
तन्‍्मनोधसृजत' इस श्रुति मे भी कहा गया है। अणु इसका परिमाण 
है। इसके दो प्रकार के कार्य होते हं--आन्तर और बाह्य ॥ 


सामान्य--इसका आकृति और व्यक्तिं से सच्िवेश किया: 
गया है । 


ज्ञान 
ज्ञार्त ब्रह्मस्वरूप ही है, जैसा श्रुति मे भी कहा है--सत्यं ज्ञानमनन्तं ब्रह्म । 


जव-जव भगवान्‌ सृप्टि की इच्छा करता है, तब-तब उसका अनेक प्रकार से आविर्भाव 


होता है, इसलिए ज्ञान का अनंत भेंद होने पर भी यहाँ केवछ दस प्रकार का ज्ञान 
माना गया है। इनमे चार प्रकार का ज्ञान! नित्य है। 


पहला ज्ञान--सवका जात्मस्वरूप, सवका उपास्य, मुख्य, विकार-रहित 


आत्मा का अपना ही स्वरूप है, जिसे गीता के दसवे अध्याय के बीसवे इलोक 
कहा गया है-- ्ै 


अहमात्मा गुडाकेश ! सर्वभूताशयस्यित: है 
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स्वरूपत यह नित्य है। 


/“.. दूसरा ज्ञान-नयही ज्ञान जब प्रकाश-रूप में आविर्भूत होता है, तव वह 


भगवात का गुणस्वरूप कहलाता है, जेसा कहा गया हैं---- 
जानवेराग्ययोद्चेद षण्णां भग इतीरणा ४ 


ऐव्वर्य-सपन्न में वहु नित्य है और जीव तथा भगवान्‌ के पाषंद आदि में उस- 
के देने से प्राप्त होता है यह दूसरा ज्ञान है । 


$. तीसरा ज्ञान--यही ज्ञान, अर्थात्‌ घर्मेरूप स्वे-विषयक ज्ञान जर्व सृष्टि के 
निर्मित्त भगवान्‌ के मनोमय आदि नाडी के द्वारा वेदरूप शरीर धारण करता है, 
तब वह तीसरा ज्ञान कहलाता है। जैसा कि श्रुति मे है---स एव जीवो, विवरप्रसुतिः, 
इत्यादि । वेद-शरीर मे भी वह ज्ञान विराट रूप के समान अनत है, जैसा तैत्तिरीय 
ब्राह्मण” में इन्र और भरद्वाज के सवाद मे स्पप्ट कहा गया है--अनंता वे बेदा? 
इत्यादि । 


चतुर्थ ज्ञान--बही बाद में विशिष्ट शक्ति वाला होकर ससार का बोज' हो 
जाता है और इसी से सभी विक्ृत शब्द सृप्टि के आदि में होते हैं। यही भगवान्‌ के 
अश्वित होने से चतुर्थ प्रकार! का नित्य ज्ञान है। 


यही वेदरूप घरीर-विशिष्ट ज्ञान समवाय-सवध से 'प्रमाता' में तथा निमित्त- 
/रूप से 'प्रमेय' में रहता है। पश्यतीरूप शब्द तो प्रमाता' का आश्रयण करता है, 
“ जैसा कि वाक्यपदीय' में भर्तृहरि ने कहा है--- 
न सोइ$स्ति प्रत्ययो लोके यः शब्दानुगमादूते । 
अनुविद्धसिव ज्ञान सर्वे इब्देन भासते॥ 


अर्थात्‌ इस छोक में (व्यवहार की अवस्था मे) ऐसा कोई भी ज्ञान! नहीं है, जो 
शब्द से अनुविद्ध न हो। प्रमेय के अनत होने से उसका आश्रयण करने वाला शब्द- 
शरीर-विभिष्ट ज्ञान भी अनत है। किन्तु वास्तव म वलल्‍लूभ के मत म ब्रह्म हो 
एकमात्र प्रभेय है, इस विचार से यह ज्ञान' एक ही है। 


* प्रस्थानरत्नाकर, पृष्ठ ११ 
 बाक्यपदीय, कांड १, कारिका १२४ | 
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तर 


पञचम झातव--शब्द और अर्थ तथा शब्द और ज्ञान में नित्य सबंध होने के ४ 
कारण शब्दविशिष्ट ही ज्ञान' प्रमेणय का आश्रयण करता है। यही पंचम ज्ञान है। 
इस अवस्था मे शब्द और अथे ज्ञान से अभिभूत हू, किन्तु पहले उल्टा था । 


पञुचम ज्ञान के भेव--प्रमाता में अन्त करण और इन्द्रिय का आश्षयण करने 
वाला ज्ञान पाँच प्रक्नार का है। इच्दिय में एक प्रकार का और अत-करण में 
चार प्रकार का। 


(१) भव में सकल्प और विकल्प-कृप से ज्ञान! आश्रित हैं, हि 
(२) विपर्यास, निश्चय, स्मृति, आदि रूप मे ज्ञान वृद्धि! का आश्रित है, । 
(३) स्वप्लज्ञान' अहंकार का आश्रित है और 

(४) “निविपयज्ञान चित्त का आश्रित है। 

इस प्रकार ज्ञान दशविध है। 


कार्यरूप छ. प्रकार के ज्ञान मन के धर्म है, आत्मा के नहों; जैसा श्रुति 
कहती है-- 


कामः संकल्पो विचिकित्सा श्रद्धाधश्रद्धा धृतिरधृतिः 
हीः घीः भीरित्येतत्सतव मन एवेति। 
ज्ञान' स्थिर होता है, व कि केवल तीन ही क्षण रहता है। उत्पन्न हुए शान / 
के उद्दीपक शब्द और विषय है। बुद्धि, चेतन, आदि इसी ज्ञान' के पर्याय है । 


ज्ञान के अन्य भेद--ज्ञान पुन सात्त्विक, राजसिक तथा तामसिक भेद से 
तीन प्रकार का होता है। सात्त्विक ज्ञान यथार्थ ज्ञान है और यही प्रमाँ कहछाता 
है। 'राजसिक ज्ञार्न राजस सामग्री से उत्पन्न होता है और यह नाना प्रकार का 
होता है। यही व्यवहार का उपयोगी ज्ञान है। अतएवं परमार्थ-दृष्टि से राजस ज्ञान 
में प्रामाण्य नही है। 'तामस ज्ञान भी अप्रमाण ही है। पामर तथा नास्तिको का 
ज्ञान तामस' है। अच्छे छोग इसकी निन्‍्दा करते है, अतएवं यह हेय है। 


ज्ञान का तीसरा भेद---राजस ज्ञान! सविकल्पक' ही होता है, क्योकि इसी से 
लोक में व्यवहार चल सकता है। ज्ञान यद्यपि पहले निविकल्पक ही होता है, 
किन्तु उससे लोकिक काये नही चलता है और यह सात्त्विक रूप में एक ही प्रकार 


शुद्धाइत-दर्शन ४७१ 


का है। वललभ दोतों प्रकार के ज्ञान, निविकल्पक' और सविकल्पक', को स्वीकार 
ग करते हे 

निविकल्पक ज्ञान--पहला तो इच्दियाश्रित है। है तो यथार्थ मे यह सात्तविक', 
किन्तु राजस' में ही यह परिगणित होता है। 

सबिकल्पक ज्ञान के भेद--संशय, विपर्यास, निश्चय, स्मृति तथा स्वाप, ये पाच 
सविकल्पक ज्ञान के भेद है।' सुपुप्ति' भी स्वप्त का ही अवातर भेद है। आत्म- 
स्फुरण वहाँ स्‍्वय हो जाता है।' चिस्ता स्मरण के अतर्गत है। प्रत्यभिज्ञा' तो 
निव्चय ज्ञान ही है। 


कारण 


वल्‍लभ के मत में कारण दो ही प्रकार के हें--समवायी' तथा निमित्त'। 
समवाय और तादात्म्य एक ही वस्तु है। 


प्रत्यक्ष, अनुमान! तथा शब्द, ये ही तीन प्रिमार्णा इन्होने माने है । 


आकाश और काल के समान दिक' को भी पृथक्‌ रूप में इन्होने स्वीकार 
किया है। इसका ग्रहण साक्षात्‌ नही होता, किन्तु ग्राह्म अर्थ के विशेषण-रूप से ।* 


आलोचन 


| 


»... इन बेणष्णव-दर्शनो के तत्त्वों के अवलोकन से यह स्पष्ट है कि इनकी खोज प्रधान 
रूप से न्‍्याय-वैद्येपिक तथा साख्य-दशेन के आधार पर ही आश्रित है। वेदान्त के 
आध्यात्मिक तत्त्वो का विशेष विचार इनमें नहीं देख पड़ता। भगवान्‌ के सम्बन्ध 
में भी जो बहुत-सी बाते कही गयी है, वे सभी उसके वहिरग स्वरूप को ही लेकर है । 
अतएव ये ऊँचे स्तर के दाशनिक शास्त्र नही मालूम होते । 

इस प्रकार सक्षेप मे उक्त चारो प्राचीन वेष्णव-सप्रदायो का वर्णन यहाँ किया 
गया है। इनमें से रामानुजाचार्य तथा वललभाचार्य के मत विशेष रूप से आजकल 


“7? भागवत, तृतीय स्कंच | 
: प्रस्थानरत्नाकर, पृष्ठ ९ । 
* ग्रस्थानरत्नाकर, पृष्ठ ३७१ 
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भी प्रचलित है। इनकी अपेक्षा अन्य दोनो सम्प्रदाय गौणशत साद्स होते के 
ये सव भवित-मार्ग के उपासक होते हुए भी अपने-अपने उपारय देवता के भेद के कारण कै 
परस्पर भिन्न मालम होते हे। इन सबके उपयुपत तत्त्वों का विचार रे 
कुछ समान वाते मिलती हे। फिर भी भेद तो स्पष्ट ही है। तस्तदृष्टि 
व्यवहारावस्था मे ऐसा भेद रखना ही पड़ता है। थे भेद न केवल घास्त्रीय बातो 
ही देख पडते हू, दिन्तु उनके रहन-सहन तथा आचार-विचारो में तो और भी न्पप्ट 
पहले इन मतो के अनुयायियों में परस्पर विद्ेष नही था, सभी मत को रब के 
आदर-दप्टि से देखते थे और अपने मत का भी पालन सुचारु रूप से करते थे, किन्‍नू; न 
वाद में दुराग्रह, आवेश तथा वृद्धि में कलुपता और सकोच इतना अधिक हो गया 
कि इनमे से एक के अनुयायी दूसरे मत वाले के शत्रु वन गये और उनके प्रति निदा 
आदि कत्सित व्यवहार करने में भी अपने वेष्णवत्व की ही रक्षा समझने लगे। 
यह स्पप्ट है कि इन लोगो में पश्चात्‌ भक्ति के उच्च आदर्श का ज्ञान भी नही रहा 
और मुझे तो यही अनुमान होता है कि ये सभी वप्णव वहिरग तत्त्वों मे ही लिप्त हो 
गये हे, वेप्णव-सम्प्रदाय की अतरग वातों की ओर न तो इनका ध्यान है और न ये 
लोग उसे समझने की चेप्टा ही करते हे । इसी कारण कही-कही इनके व्यवहार भी 
लौक्क दृष्टि से ननिदनीय समझे जाते है। इनका आदर्ण कितना उच्च था और किस 
प्रकार इनके दिव्य दृष्टि वाले आचार्यो ने भवित की पराकाप्ठा का स्वयं अनभव कर 
सासारिको के लिए भी दयावज् सम्प्रदाय को चलाया और योग्य भक्‍तो को समन्मार्ग 
दिखाया ! किन्तु कँसा अब पतन अब है! इनके यथार्थ तत्त्वों से लोग इस प्रकार 
अननिन्न हो गये हें ।कि भक्ति को भुक्तिप्रद'! न समझकर 'मुवि्तिप्रद! समझते है औ 
अथनेव नोयमाना यथा: इस कहावत को श्रत्यह चरितार्थ कर रहे है । यही एक 


मात्र हेतु है कि ज्ञानस्तार्ग को ही अब भी लोग निरुपद्रव कल्याणप्रद तथा मक्ति देने 
वाला समझते है । 


। 

की 
जो 
जन ३ 
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अपज्चीकृत भूत, २९३, ३६२ 


अपरा प्रकृति, सृष्टि का अधिष्ठान, 
हि | 


अपरोक्षज्ञान (हवत) , ४४७; -अनुभूति 
६२, ८९, ३७२ 

अपवर्ग, १८७ 

अपवाद, ३६७ 

अपसपपंण कर्म, १८६ 

अपादान करण (दवत), ४४४ 

अपेक्षाबुद्धि, २२५ 

अपौरुषेय वाक्य धर्म में प्रमाण, २५७ 


अपकाय जीव, १११ 

अप्पय्य दीक्षित, २४४ 

अश्नच्युत-स्वभाव, ४०१ 

अप्रतिसस्यानिरोध, १५४, १६३ 

अप्रत्ययकर्म, २३६ 

अप्राकृत तत्त्व, ४२२-२३ 

अप्रामाण्य (द्ेत), ४४५ 

अवाधित विषय, २०२ 

अभयज्योति, २७, ३२-३ ३ 

अभाव के भेद, २३२, -(दवत), ४४३- 
४४,-अभावनिरूपण (द्वेत), ४४३- 

अभावप्रमाण (प्रभाकर ) 7 रे६द० 

अभिवर्मपिठक के विभाग, १४४, - 

अश्वद्धा, १६१ 


है । रे १ दर है 


है. 


है 


डब्दानुकणिका 


अभिष्यानस्वन्पा उच्छा, ४५२ 
अभिनवसुप्त, ३८० 


अभिनिदेश, ६२०३-२८ 
नर 


+ 
भर 


जमिमान के परित्याग से ज्ञान का उदय, 
३३ 

अभिव्यवित, तत्वों की, २ 

अभिन्ममयालद्भारकारिका, १६४ 

अ्षमेद, जीवात्मा और परमात्मा में, ९ 

_ मेदबुद्धि, ऋग्वेद के मन्तों में, ३४ 

अमलानन्द सरस्वती, ८५ 

अयवाये ज्ञान (न्याय), १९२ 

अवुतसिद्ध, १९४, २१९ 

अचवबितार, ४१५ 

अर्थक्रियासामर्थ्य, १५७ 

अर्थ (न्याय-वैज्ञेपिक), १८६ 

अर्थगास्त्र में दर्भनो की सस्या, १७ 

अर्थापत्ति, २१७, २५९, -([प्रभाकर) , 
२६०; “के भेद, २५९ 


अर्वाचीन जान, ४१७ 


पे 
१ रू 


>परदवंत्‌, १४० 


अलौकिक भाव, ३ 

अवतार का कारण, ७९ 

अवतारदृष्टि, ४४९ 

अवतारो का क्रम (दंत), ४४६; -के 

भेद (हत), ४४६ 

अवस्थाएँ, चार, ५३ 

अवस्था-परिणाम, २८२, ३३४-३५ 
अवान्तर प्रृय (हत ), ४४७; -के भेद 
(दल), ४४७ 

अविज्ञप्ति, १५५ टिप्पणी 

अविद्यास्पी आवरण, ९ 


४७५ 


अविद्यानादश के उपाय, ४९ 

अविद्या, दु स का मूल, १३८ 

अविया से घून्य में जगत की अभि- 
व्यवित्ि, १५० 

अविद्या से बाह्यसत्ा में विश्वास, 
१६१; -चैत्त घर्में के भेद, १६३ 

अविया-सम्बन्ध अनित्य, २८३ 

अविद्या और माया, १५६, -के भेद, 
२३५ 

अविद्यातत्त्व (हंत), ४२६, -क्री श्रणि- 
या (हत ), ४३७; -के भेद, ४३७ 

अविनाभावसम्वन्ध, ३ 

अविशेष, २८९ 

अन्यक्त के धर्म (साख्य), २९५-९७; 
“की सिद्धि (सास्य), २९९ 

अव्याकृत आकाश, ४३ १-३२ 

अव्याप्ति, २११-१२ 

गीनिरूपण (हव॑त), ४४२, -के भेद, 

४४२ 

अगुक्ल-अक्ृप्ण-कर्में, ३३७-३८ 

अप्टाग योग, ७४, १८८, ३२८-२९, 
३६५९५ 

अप्टाध्यायी, ३४८ 

असग, १६४; -के ग्रन्थ, १६४ 

असत्काययवाद, २१७, २१८ 

असततिपक्ष, २०२ 

असत्रत्यवकर्म, २३६ 

असमवायिकारण, २२ १-२३ 

असम्भवदोप, २१२ 

असम्प्ज्ञात समाधि, ३२३२-२४ 

अस्तिकाय, ९७, १११ 


४७६ भारतीय दर्दान 


अस्मिता, ३२२४-२५ 
अस्मितानुगत, २२१४-२५ 
बसस्कृत-वर्म, १५३३-५४ 
असिद्ध (हेल्वाभास), १५९, -के भेद 
२०३-२०८ 
अहकार के रहते ज्ञान का उदय नहीं, ६८ 
बहकारतत्त्व, ३८५ , -का स्वरूप, २८८, 
४३३; -के भेद, ४३३ 
अहमाव की पराजय, ६२, ६८ 


ञा 
आईन्स्टाइन का सिद्धान्त, १० 
आकस्मिकवाद, ४, ८५ 
आकाझ्य, आवरण का अभाव, ८८; 
“अमूर्त द्रव्य (जुंन ), ११३;-चाक्षुप 
प्रत्यक्ष (कुमारिल), २४६ 
आकाक्षा, २१४ 
आक्षेप, दर्शन पर और परिहार, १२-१३ 
आनयम, ३९४ 
आचार, नियम, कठोर-पालन असम्भन, 
१ 
आतिदाहिक शरीर, २७६ 
आत्मज्ञान का उपदेश, ५२-५३ 
आत्मतत्त्वविवेक, १८१ - 
आत्मदर्णन, २३४५-४६ 
जआत्मसमपंण, ३; -से ज्ञान, २६, ३३, 
६२, ६४, ७३ 
आत्मसवेदन, १५७ 
आत्मा, अविद्या से आच्छन्न, २६८, 


“जड (चार्वाक, २०, प्रभाकर,५१) , 
“उपयोगमय (जैन) , 


पट 
२६६, २७२ वि 


९७, २६७;- सावयव (जैन), २६७; 
-देहपरिमाण, २६७; -चित्तसन्त्ति 
(बौद्ध), २६७-६८; -चार्वाक्भूमि 
मे, २०, >भौतिक (चार्विकी), २० 
९७, >जञानाश्रय (प्रभाकर), २४५; 
>न्याय-वश्वेषिक-भूमि, २१-२२; 
-स्वतन्त्र पदार्थ, २१; -सत्‌ (न्याय- 
वंशेपषिक, मीमासा), २६८, -भीतिछ 
नही, २१, -माण्डूकय उपनिपद्‌ को 
२५; >मोक्षावस्था में अनेक, १८४, 
१८७, “साख्य-भमि, २२९, नक्ता 
सत्‌-चित्‌ृ-हप, २२-२३, न्यगीता में, 
६५; -और ब्रह्म का ऐक्य, ५७, 
-का दर्शन और उसके उपाय, ९, 
“का स्वरूप, १४, २०-२६, ६५; 
->उपनिषद्‌ में, ५७-५८, “>सवसे 
प्रिय तत्त्व, ५८; -का छक्षण देना 
असम्भव, ५८, --की प्राप्ति के उपाय, 
५८-५९, -का स्वरूप (जन), 
१३१-३२, +का भौतिक स्वरूप, / का 
१३२; -भौतिकता से सम्बन्ध - 
(जैन), ९७, -परिणामी (जैन), 
९७; “चार पाद, ५३, -के दर्शन 
से परम पद की प्राप्ति, २६७; “को 
अविद्या से पृथक्‌ करना, २६८, -के 
टुकड़े किये जा सकते हे (जैन), 
१३२, -मे प्रदेश (जैन), १३२, 
“को अपने टुकडो से सम्बन्ध (जैन) 
; “के सम्बन्ध में बुद्ध का मो 
भाव (बौद्ध), १३६-३७, -भतो से 
पृथक्‌ (जन), ५१, ९७, -में मोक्ष 


शब्दानुक्रमणिका 


में चैतन्य नही, २२; -में ज्ञान नही, 
५१; -मे ज्ञानशवित, २६६; -वोधा- 
बवोघस्वरूप (भट्टममत ), २६६; - रव- 
प्रकाश (मीसासा), २४१ 

आत्रेय, २४१ 

आदि विद्वान्‌ (कपिल), २७० 

आधिदंबिक तत्त्व, ३ 

आधिभीौतिक तत्त्व, ३ 

+आधेयशक्ति (ईत), ४४३ 

आध्यात्मिक तत्त्व, ३; >“भाव, ३, 
“परिस्थिति, ४; -चिन्तन, ४, ३२; 
-प्रवृत्ति का हास, २७०, २७१ 

आनन्द, चिरस्थायी, ८, -की खोज, 
७-८, -में तारतम्य, ८, -+की 
प्राप्ति, ५ 

आनन्दमय कोष, ३६०-६१ 

आननन्‍्दानुगत, ३२४ 

आन्तरिक दृष्टि, ५ 

आन्वीक्षिकी, १७७ 


“५ आप्तवचन, ३०८ 


' आभरण (विशिष्टादईत ), ४१९ 
आरम्भक सयोग, २२५ 
आरोप, जड और चेतन मे, ३०६, ३१२, 
३२१, २३५५ 
आतंजीव, ४०९ 
आर्यदेव, १६७ 
आयंसत्य (बौद्ध), १३९-४८ 
आल्म्बन, ३३९, -प्रत्यय, १५६ टिप्पणी 


- “/आलयविज्ञान, क्षणिक विज्ञानों की सन्‍्तति, 


१६५; -अन्य सात विज्ञानों के साथ, 
१६५, -वासनाओ का घर, १६५, 


४७७ 


“चित्त हैं, १६५; -का अर्थ, १६५; 
-व्यावह्ारिक जीवात्मा है, १६५ 

अलेखन, २४१ 

आलोचन (देभाषिक), १६०-६१; 
-दारखूप में सामर्थ्य-प्रदर्शन (सांख्य ), 
२८९ 

आवरणशक्ति, ३५७ 

आसत्ति, २१५ 

आसुरि, २७३ 

जास्तिक और नास्तिको के भेद, १४८ 

आख्रवों का नाश, १४० 


ट् 


इन्द्रिय, का लक्षण, १८५-८६; -का ज्ञान 
१५६; -तत्त्व (दवँत), ४३४-३५; 
-से जाति और अभाव का प्रत्यक्ष, 
१९४; -और अर्थ का सन्निकर्ष 
(मीमासा ), २५६; >लरूय, ३२६ 
टिप्पणी, -भाट्टमत, २४८, -जड 
और विपय का आश्रय, १६०, “से 
परिणाम, ३३५ 

इन्द्रियात्मवाद, ९३ 

इलाहाबाद यूनिवर्सिटी स्टडीज, २७७ 
व्प्पिणी 


ई 


ईशावास्य उपनिषद, ५२ 

ईदवर (साख्य), ३१४-१५; “योग, 
३४०-४४ , -तंत्त, २४,३८२, ३८४, 
४१३-१४८, ४२३; “के स्वरूप, 
४१४-१५, -के गुण, ३४२, ४२३; 


४७८ भारतीय दहन 


-का प्रतीक, २४२, “निराकरण 
(मीमासा), २४९, २६६, (जन), ' 
१३३, -चिन्तन से लाभ, ३२४३, 
-की अपेक्षा नही, ९७; -की सिद्धि 
(उदयन), २२३-२५; -को मानना 
आवश्यक, १३३ 

ईइ्वरसाक्षी (वेदान्त ), २७२ 

ईइ्वरादयवाद (काइ्मीरीय शव-दर्शन ) , 
२८० 


उठ 


उच्च विचार मे प्रेम, ३ 

उच्छुछखलवाद, ४ 

उज्ज्वलदत्त, ८५ 

उत्तर मीमासा, २४० 

उत्क्मण, जीवो का, ७६ 

उत्पल भट्ट, ८५, ३८१ 

उत्साह अदम्य, ३ 

उदयनाचाय, १८१, २२८ 

उदितप्रत्यय, रे ३४ 

उद्गाता, सामवेद के पुरोहित, ३१ 

उद्योतकर, ८४, १८० 

उदासीन कर्म (द्वत), ४४०, -के भेद, 
डी ४१ 

उनन्‍मीलन, ३७९ ् 

उपदेण, पारमा्थिक तत्त्व का, १२; 
-स्नातक को, १३, -तत्त्वमसि' का, 
६२, -अधिकारी को, १३७ 

उपदेशक वाक्य, २५७ 

उपनिपद्‌, शब्द का अथे, ४९, -वेदो 
के, ५२, -का साराश, ५२-५५: 


-प्राचीनतम, ५६; “-बौद्धकाल के 
पूर्व के है, ५६; -महाभारत के पूर्व 
के है, ५६; +-का प्रामाण्य, ५६; 
-रचनाकाल, ५५-५६; -का विपय, 
१५, ५७; -का अपना कोई दश्शन 
(शास्त्र) नही, ५०-५१; -का ध्येय, 
५१, -का वर्गीकरण, ५१; -को 
देन, १३-१४, -भारतीय विचार- 


ला 


घारा का मूल ग्रथ, १५, ५०: म 


-की विशेषता, १५; -के पढने के 
अधिकारी, ६४, -का रहस्य, ६२, 
-में आत्मा और ब्रह्म का ऐक्य, ५७; 
-में अविद्यानाश के उपाय, ४९, -में 
परमात्मा के स्वरूप का निरूपण, ४९- 
५०; -में उपासना, ५७; -में ज्ञान 
की वाते, ५० ,-मे तत््वविचार, ५० , 
-में तत्त्वो का वर्गीकरण नही, ५०; 
भें समझाने की युक्तियाँ, ४९; -में 
चार्वाकमत, ५०; -में शून्यवादमत, 
५०, “में वेदान्तमत, ५०; -ज्ञान 
की खान है, ५०;, -में मतों का 
खण्डन-मण्डन एव विरोध का अभाव, 
५० ,-के सभी वाक्य प्रमाण हे, ५०; 
-तादरायणसूत्रो का आधार, ५७; 
वेदान्त कहा जाता है, ५७ 


उपवर्ष, २४१ 
उपसपंण कर्म, १८६ 
उपमानप्रमाण, २१४, 


“-मीमासा, 
२५६, -भट्टमत, २५८, “भेभाकई: ध 
मत, २५९ श् 


उपादान कारण (हवँत), ४४४ 


शब्दानुक़्मणिका 


उपाधि, २०६ 

उपासना, दर्शन का प्रारम्भिक अग, २८; 
-अधिकार के अनुसार करना उचित, 
३२; “में अभिमान का तिरस्कार, 
३३; “में साध्य और साधक का 
ऐक्य, ३४; “के द्वारा परमात्मा के 
स्वरूप का विचार, ५०; -के भेद 
(हैत), ४४८; -विचार (ह्वत), 

3 ४४८; -और वासना (दत ), ४३९ 

उपायप्रत्यय, ३२५-२६ 


उपेक्षा, ३२७ 
उमेश मिश्र, ४९ टिप्पणी, ६० टिप्पणी, 


७२, ७३, ७९ टिप्पणी 


नर 


ऋग्वेद, २९-३०; 
नाम, ३१ । 

ऋ्वेदभाष्यभूमिका, ३२९ 

ऋचजुविमलापड्चिका, २४३ 

ह ऋतम्भरा प्रज्ञा, ३३० 

ऋषभदेव, ९८ 

ऋषि, वेदमन्त्र के, ९; -मन्त्रद्रष्टा, २५७ 


ए्‌ 
एकंग्रत्ययता, ३४३४ 
एकरसता, ३८९ 
एकाग्र, ३६१९-२० 
एकाग्रता, ३३४, -परिणाम, रे ३४ 
कात्मिका सवित, ३२४ 
ब एकायन (विद्या), ५५ 
ए 
ऐक्य, ब्रह्म और आत्मा का, ५५ 


-में चारो वेद के 


४७९ 


ऐतरेय उपनिपद्‌, ५४ 
ऐतिशायन, २४१ 
ऐतिह्मप्रमाण, २६१ 
ऐय्यास्वामी, २७९ 


ओ 
उ>कार का स्वरूप, ५३ 


९ 

ओऔडूक्य-दर्णन, २३० 

क्‌ 
कथावत्थु, १४२ 
कब्चुक, पाँच, ३८१, ३८५ ,. 
कृण्ठाभरण, २२८ 
कठोपनिषद्‌, १०-११, ४९, ५२-५३ 
कणभक्ष, २२८ पी 
कणाद, २२८; -दर्शन, २३० 
कनकसप्तति, २७६ 
कन्दली, २२८ कि 
कनसेपूशन ऑफ मैठर, २३३ टिप्पणी, 

२३६ टिप्पणी 

कपिल, अवतार, २७२-७३ 
करण, २२३ 


करुणा, ३२७ 

कल्लट, ३८१ 

कर्म, की अपेक्षा, २५-२६; “और जान 
का सम्बन्ध, २५-२६; -के अन्तर्गत 
उपासनाएँ, २८, “काम्य, हे२, 
४४१, -शुभ से अच्छा जीवन, ६०; 
-का नाश, भोग से, १३५; -पुदुगल, 
१२९; -वाद का रहस्य, ४, “का 


अजजधण अल 


८० 


कारण, जन्म, १२८, -उचित और 
अनुचित, ७५, -पअत्येक का, भोग 
आवश्यक, ७५, -चेतनाजन्य, १५५ 
टिप्पणी, -अदृप्टरूप में, १५५ 
टिप्पणी; -चेतना, १५५ टिप्पणी; 
-का नाश, १८८; -के भेद (न्याय- 
वंश्ेषिक ), २३१, २३६;-अ्रभाकर, 
२४६ ,-्रत्यक्षगोचर (भाट्ट ), २४७; 
का महत्त्व, ३३७, -के भेद, ३३७- 
३८; -सस्कार, ३३९; -हैतमत, 
४०-४९ 

कमंकाण्ड, ३१-३२ 

कर्माशय (पुष्य-पाप ), २७५, ३३९-४० 

कामसूत्र, ८४ 

कामुकायन, २४१ 

कायव्यूह, १८८ 

कारण, की आवश्यकता, ६; “का 
लक्षण, २१८, -के भेद, २१९; -की 
विशेपताएँ, २२३; -हैत, ४४४ 

कारणशरीर, ३६० 

कारणकोटि, ४५६ 

कारिकावल्ि, २२९ 

कार्य (अनुमान), १५८-५९ 

कार्यकारणभाव (सौत्रान्तिक), १६२, 
२१७ 

कार्य और कारण मे सम्बन्ध, २८३ 

कार्प्णाजिनि, २४१ 

कालवाद, ८३-८४ 

कालतत्त्वविचार (द्वैत), ४३९ 

कालात्ययापदिष्ट, २११ 


भारतीय दर्द 


बुत्तक, १० 

कुमारलात, १६२ 

बुमारिल भट्ट, २४२ 

कृष्णकर्म, ३३७ 

केन उपनियद, ५२ 

वेवली पुरुष, ३४०-४१ 

कंवल्य की प्राप्ति, २३, ३११३ ०पार 
३२५, २६३६ 

कौटिल्य, १७ 

क्रममुक्ति, ७६ 

क्रिटिकल विब्ठिओग्राफी ऑफ पूर्चे- 
मीमांसा, २४१ टिप्पणी 

कलेश, पाँच, १८८; -का स्वसर्प, ३२७, 
-के भेद, ३९२७-२८ 

क्षणभगवाद, १४९ 

क्षरतत्त्व, गीता में, ७६ 

क्षत्रविद्या, ५५ 

क्षिप्त (चित्त), ३१९-२० 

क्षेमराज, ३८१ 


खण्डदेव, २४४ 
खण्डसत्त्व, २३, ३१४ 
खुहकनिकाय, १४३ 
स्याति ही मोक्ष है (सास्य), २८१ 
स्याति, ३२२ टिप्पणी 
॥॥। 
गणवर, १०२ 
गगेश उपाध्याय, १८१ 
गदाघर भट्टाचार्य, १८२ 
गागा भट्ट, रदड 


शबय्दानुक्मणिका 


ग्रहण (निविकल्पक ज्ञान), १६० 
. गीता, का साराश, ६५; -भगवान्‌ का 
' साक्षात उपदेश, ६६; -में पारमाथि- 
की दृष्टि, व्यावहारिकी दृष्टि एवं 
सामाजिकी दृष्टि, ७१; -दर्शनशास्त्र 
नही है, ७३; -वास्तविक तत्त्व का 
प्रतिधादक, ८१; -भाष्य, २६९ 
» टिप्पणी 
गुणत्रय, ४३२ 
गुणस्थान (जैन), १००-१०१ 
गुण, के भेद (न्याय-वेशेषिक), २३१; 
“प्रभाकरमत, २४५ ; भट्टमत, २४६; 
“का स्वरूप, २८१; -द्वत, ४४०; 
“द्रव्य से पृथक होकर भी रहता है, 
४६५ 
गुणरत्न, २७० 
गुणोपासना (द्वेत), ४४८ 
गुरु का मिलना कठिन, ७० 


#गुरुगीता में दशतों की संख्या, १७ 
गुहदेव, ३४९ 
गोकुलेश, ३९७ 
गौडपाद, ३७६; “भाष्य, २७७; 
“कारिका, ५३ 


गौडिया सम्प्रदाय, ३९६ 

गौतम बुद्ध, के सम्बन्ध में भविष्यवाणी, 
१३४; -दु्बेल प्रकृति के थे, १३४- 
३५; -को परिवार से प्रेम, १३५; 

. “/ «के गृहत्याग का कारण, १३५; 
-परदु ख नही सह सकते थे, १३५; 
“-जीवन्मुकत थे, १३५ 

/ गौतमसूत्र को नाश करने का प्रयत्न, १७९ 


४८१ 
च्च 


घातीय कर्म, ११९ 


हि 


चक्षु, प्रशा--- ज्ञान--, दिव्य--, ६; 
“का खुलना, ६;-दर्शनश्ास्त्र के लिए, 
६; सृक्ष्म---, ६ 

चतु:शतक, १६७; -की व्याख्या, १६७ 

चन्द्र-मीमांसक, २४३ 

चन्द्रकीति, १६७ 

चन्द्रिका व्याख्या, २७८ 

चरम तत्त्व, ७; -का सैद्धान्तक और 
व्यावहारिक रूप, ७ 

चार्वाक, ज्ञान की मूढावस्था का विवेचन 
करने वाला, ८; -दर्शन का स्थान, 
२१; -का मोक्ष, २२ ह 

चित्त, स्वभाव से निराकार, १५०; -में 
विज्ञानों का उदय, १५०; “कही 
सन्‍्तति क्षणभग्रिनी, १५०; -की 
उत्पत्ति, आधात-प्रतिघात से, १५५; | 
-समप्रयुक्त धर्म, १५५;-और चैत्तिक 
विषयो में आनन्द, १६१; -का 
वास्तविक तत्त्व से सम्बन्ध, १६१; 
“के धर्म अनन्त और क्षणिक, १६५, 
“ही एकमात्र तत्त्व (विज्ञानवाद ), 
१६४; “का स्वरूप, १६४, ३३२; 
-भूमि, ३१९-२०, -के तीन रूप, 
३२१; “की वृत्ति, ३२१-२२; 
-प्रसाद, ३२७, -विक्षेप, ३२७; 
-तत््व, ४०७-४११ 


४८२ भारतीय वर्शन 


चैतन्य, की भूतों से उत्पत्ति, २०-२१, 
५०; -आत्मा का स्वरूप नही, २० , 
“आत्मा का विशेष गुण, २१; का 
प्रतिविव, २२; -एक पृथक्‌ पदार्थ, 
२२; -आत्मा का आगमन्तुक धर्म, 
५१; -सृप्टि का उपादान, २५८; 
“के भेद, ४१८ 

चैत्तधर्म स्वप्रकाश और निरवयव है, 
१६३ 


छल, १९१ 

छानन्‍्दोग्य उपनिषद्‌ ५४-५५,; “में 
विद्याओ का उल्लेख, ५५; -में 
दर्शनों का वर्गीकरण, १६ 

ज 

जगत्‌ सत्य है, ४०२ 

जगत्‌, “व्यावहारिक, ५; -चौद्धिक, 
२२; -चिन्मय, २५; -का विषयगत 
विभाग, १५३, १५४ , -ब्रह्मस्वरूप है, 
४२४; 

जगदीश, १८२ 

जगन्नाथ, पडितराज, ३४६ 

जड़तत्त्व का स्वरूप, ४२२-२३ 

जनता को ज्ञान से लाभ, ६४ 

जूल्प, १९७० 

जयनारायण भट्टाचायें, २२९ 

जयन्त भट्ट, १७, १८१ 

जयमगला, २७८ 

जयरथ, ३८१ 

जाति, १९१ 


जिनदतत सुरि, १७ 
जिज्ञासा, दर्शन की, ६ 
जीव अगु हूँ, ४०३ 


जीव, ९.५ - १० डे ५ हे ्ग्य सार में आना, 


से मुवित, ७; >का तरम लक्ष्य, छ; 
ञया मातृगर्म में आना, ७ गा 
गर्भवास, ७-८; यंग गर्म से बाएर 
होने पर अनुभव, ८;-ही आवाज्षाएँ, -! 
८; -का स्वरूप (दताईत ), ४२१; 
-परम पद से नहीं छौटना, १९; 
-साक्षी, ३१७२; -और ब्ढ्मा का ऐक्य 
ही चरम लट्ष्य है, ३४, -के परिणाम, 
११०; -का पोषण भगवान्‌ के द्वारा 
(द्वैत), ४४६ 
जीवन, -की उलझनो को सुधारना, ३; 
“के सादापन, ३; -की झझ्नट, का 
लक्ष्य, ४, ५, ७, ७५; -की अनुभूति 
४; -दु खमय ६, १२; +ओऔर दर्भन , 
का सम्बन्ध, ७, -और दर्शन का मुख्य / 
उद्देश्य, ९; -क्री शक्ति, २४; -की 
अन्तिम भावना, ७३ 


जीवन्मुक्ति नही (भेदाभेदमत ), ४०३; 


“जीवन्मुक्ति(साख्य), ३११; (अद्गैत), 
३७०, (काश्मीर शब-दशेन ), ३८७ 


जीवन्मुक्त, -भी छोक कल्याण के लिए 


कार्य करते हैं, १३५ 


जीवात्मा, -की बाते मरने के वाद, ३: 


दा ्‌ 
“और परमात्मा का जभेद, ९; -को' 
स्वरूप, ५९; -स्वभाव से ज्ञानरहित 
है (न्याय), १८४; -के गुण, १८५; 


बआकऊ+ ८०६५7, 


शब्दानुक्मणिका ४८३ 


« “(मीमांसा), २५०; -का स्वरूप 
(मीमासा), २५०; -(गुरुमत), 
२५०-५१; “मुक्ति में स्वतन्त्र, 
२६६; -के भेद, ४०७-११ 

जीवनी शक्ति, ६० 
जैन, -के तत्त्व, १०७; -दर्शन, आचार- 
विचार से आरम्भ हुआ है, १३१; -मत 

4. में साधु और गृहस्थ, १३२-३३; 
-मत में ईश्वर नही मानते, १३३; 
व्यवहार में पटु नही थे, १३३-३५ 

जगीषव्य, २७६ 
जैमिनि, २४१ 
ज्ञ के धर्म, २९७, ३०५; -एक है,अनेक 
नही, २९७-३००; -की सिद्धि,३००; 
-की सिद्धि आगम से, अनुमान से 
नही, ३०९ 
ज्ञातता, २१७, २६३ 
ज्ञान का विकास, ५, ८-९ -प्राप्ति के 
उपाय, ५; -ताश नही, १२; -मार्गे 
में क्र, १९; -के विकास में विरोध 
नही, २५; -और कम का सम्बन्ध, 
२५-२६; -का उदय, आत्मसमपंण 
से, ३३; -का उपदेश, ६५, -उपदेश 
स्‍त्री को, ५५; -के स्वरूप में अदह्तवाद 
और शून्यवाद में अन्तर नही, ५३- 
५४; -मरतने के पश्चात्‌ नही रहता 
“9. (चार्वाक), ८३; -की अभिव्यक्ति 
... तपस्या से, १३५; -केचार कारण 
(बौद्ध), १५६ टिप्पणी, -स्वप्रकाश 
और स्वत प्रमाण (सौत्रान्तिक), 


१६२; -के भद, १६५, १९१; -क्े 
पर्याय शब्द (न्याय), २३४; 
-स्वश्रकाश (प्रभाकर), २६६, २६८ 
-द्रव्य है, ४१५; आश्रय -से अन्यत्र 
भी रहता है, ४१६, -अविशिष्टग्राही 
होता ही नहीं, ४१७; -की उत्पत्ति- 
क्रम (दत) , ४४४, -अन्त.करण का 
परिणाम (हत), ४४४; -का विचार 
(दवैत) ४४७-४८; “परमात्मा के 
अधीन (द्वत), ४४७; -नित्य, के भेद 
(शुद्धाद्वत), ४६८-७१; -संसार का 
बीज (शुद्धाद्वत), ४६९ 

ज्ञानकर्म समुच्चयवाद, ५२, ३९९-४०० 

ज्ञानकाण्ड, ३१, ५७ 

शञावचक्षु, ६ 

ज्ञानलक्षणा प्रत्यासत्ति, १९८ 

ज्ञानवृक्ष, १३५ 


ठक, ३४९ 
ट्पूटीका, २४२ 
ते 
तकक्‍की, १७८ 
तत््वकौमुदी, २६८, २७७ 
तत्त्वचिन्तामणि, १८१ 
तत्त्वसग्रह, १६८ 
तत्वों का, रहस्य, ३; -साक्षात्‌ अनुभव, 
श्द 
तत्त्नज्ञान, का मार्ग, ५, -जीवित अवस्था 
में, ६० 


टी डईं 


तत्त्वो, को शुड्खलाबद्ध करना, १६; 
-में समन्वय, १६ 

तत्त्वविचार (सास्य ), २८६-९० 

तत्त्ववशारदी, ३१९ 

तत्त्वार्थाधिगमसूत, १०३, ११४-१५ 

तत्त्वो की अभिव्यवित, २८६ 

तथता, १६८ 

तथ्यसंवृत्ति, १६८ 

तथागतगर्भ भी आलयविज्ञान है, १६५ 

तन्‍्मात्राएँ, २८९ 

तन्त्रवातिक, २४२ 

तन्त्ररत्न, २४३ 

तन्त्ररहस्य, २४५ टिप्पणी 

तकंविद्या, १७७ 

तर्क, की आवश्यकता, ११, -बुद्धि पर 
निर्भर है, १०, -के द्वारा परम तत्त्व 
को नही प्राप्त कर सकते, १०, 
१७७; -का स्वतन्त्र स्थान, ११- 
१४, निर्णय मे सहायक, १३, -तर्क 
पर निर्भर नही रहना, १३; -के 
कारण आध्यात्मिक चिन्तन का अध.- 
पतन, १७१, -का तिरस्कार, १७७; 
“परिवर्तित हो जाता है, १७७ है 
“अमाणो का सहायक, १७७ 

तकेंपाद, २४१ 

तकंशास्त्र, बौद्धो के पहले भी था, १७७; 


“का उल्लेख, १७७-७८, -की 
१७९ 


तकंसग्रह, २२९ 
तर्कामृत, २२९ 


तात्पयेंटीका, १८० 


रचत्ता, 


भारतीय बहन 


तात्पर्यज्ञान, २१६ 

तारतम्य, चुरा-दु स में, ४ 

ताकिकरक्षा, २२९ 

तीन रत्न (जैन), १८ 

तीर्थद्धूरों के नाम, ९८; -दिवर नहीं 
हो सकते, १३३ 

तुरीयावस्था मोक्ष है (हैन ), ४४६ 

तेज काय जीव, १११ 

तेजस्‌ की मात्रा, ग्राहक में, ४ 

तैत्तिरीय उपनिपद्‌, १३, ५४ 

शत्रसजीव, ११० 

चसरेणु, ९० 

त्रिकदर्शन, ३८० 

त्रिदण्डीमत, ३९५ 

त्रिपुटी-प्रत्यक्ष, २५५ 

त्रिगतिका, १६४ 

त्रिरूपलिंग (अनुमान) १५७-५९ 

त्रिवृत्तरण-प्रक्रिया, ४२४ 

त्रोटकाचार्य, ३५१ ; 

सप्वगिन्द्रिय, प्रत्यक्ष के लिए आवश्यक, 
१९६ 

द्‌ + 

दर्शन -के लिए चक्षु ६; -शब्द का 
अथे, ५, ६, ७, ३४७ 3 “का लक्षण, 
६० “स्थूल दृष्टि वाले, ६; -सुक्ष्म 
दृष्टिवाले, ६; -की मौलिकता, १३; 


“का वर्गीकरण, १४: 


/ “शास्त्र का 
अभिप्राय, १४; -का स्वरूप, १४: 


न्‍्मे समन्वय, १५, १८, १९, 
उन वर्गीकरण, १६; -की संख्या, 
१६-१८; -की सख्या अधिजऊ 3. 


शब्दानुक्रमणिका 


१७; -की सीढियाँ सम्बद्ध हैं, १८; 
-की सीढ़ी बुद्धि का विकासक्रम, १८; 

>व्यापक अर्थ, १८; “मे सम्वन्ध, 
१८; -मे परस्पर विरोध का कारण, 
१९; -में क्रम, १९; -सभी परस्पर 
सापेक्ष है, १९,-सभी एक सूत्र में बधे 
हे, १९; -मे वास्तविक विरोध नही, 

१९; -में परस्पर भेद, १९; “मे 
प्रस्पर सामञजस्य, २०;- का अग- 
कर्म और उपासना, २८; -सोपान का 
विचार, ५५; -ज्ञान का सोपान है, 


५्‌्छ 
दार्शनिक, -सूत्रो के निर्माण का कारण, 
१६; -विचार की उत्पत्ति, २७; 
विचारधारा सुष्टि के आदि से है, 
३४ 
दाक्षिणिक-वन्धचन, रे४१ 
दिगम्बर, ९९; -की शाखाएँ, १०२-३ 
दिझनाग, १६४, ३५० 
। दिनकरी, २२९ 
दिव्य कर्म, ३३८ 
दिव्य चक्षु, ६, ७९ 
दिव्य वासना, ३३८ 
दीघनिकाय, १४३; “के भेद, (४३ 
दीधिति, २२८ 
दीपशिखा, २४३ 
दु ख, -मय ससार, ६;-मय जीवन, ६; 
-से छुटकारा, ६, ७; “प्रिय नही, 
“00 ७; -का आत्यन्तिक नाश, ७; की 
चरम निवृत्ति, ९; -के साधन, 3 
अनादिकाल से है, (१४; “की 


ड८प्‌ 


आत्यन्तिकी निवुत्ति, २४; -निवृत्ति 
के उपाय की खोज, २७, -के कारण 
का ज्ञान, २१३७-३८; -नाश के उपाय 
१३८-३९; “नित्य नही है, १३८; 
-के भेद १८७ 

दुर्गाचार्य, ३० 

देवताकाण्ड, २४८ 

देवता, वेदमन्त्र के, २९ 

देवल, २७६ 

देवमातृक देश, रे 

देवविया, ५५ 

देवीभागवत, ३९४ 

देवयानमार्ग, ६१, ७५ 

देहशुद्धि, १३१ 

देहात्मवाद, ८५, ९३ 

देव (विद्या), ५५ 

देवी शक्ति, १, रे 

दोष, १८७ 

द्रष्टा और दृश्य में भेद नही, ५७ 

द्रविड़ाचार्य, ३४९ | 

द्रव्य,-पदार्थ परिणामी है (जैन ), १८९, 
>के भेद, २१९, २३०, (मीमासा), 
२४५, (द्वैत), ४२७; “का, लक्षण, 
२३०, ४२७; “८ (मीमासा ), २४५ 

द्रव्यसग्रह, १०१ टिप्पणी 

द्वादशलक्षणी, २४१ 


घ 


घर्म (सर्वास्तिवाद),१५२, “की उक्षा, 
२३९ टिप्पणी 
घर्मकीति, १५१, १६४, ३२५०३ की 


४८६ भारतीय दर्शन 


अनुमानलरुक्षण, १५७ 

घर्मत्रात, १६२ 

घर्मंघर्मताविभाग, १६४ 

'धर्मंधातु, १६८ 

धर्मपरिणाम, २८२, ३२३४-३५ 

घर्ममेघसमाधि, ३२१ 

धर्मविचार मीमासा का विषय, २३९ 

धातुओ की सख्या, १५३ 

ध्यान और वासना (द्वेत ), ४३८-३९ 

प्रौव्य, १९९-१३०, -स्वरूप (जैन), 
११० 

घ्वनि, -नित्य शब्द का प्रतीक, २५८, 
-अनित्य, २५८, -शब्द से भिन्न, 
र५८ 


नक्षत्रविद्या, ५५ 

नचिकेता, ४९, ५२ 

नदीमातृक देश, ३ 

नय (दृष्टिकोण ), १२९७-२८ 
नयकणिका, १२८ 

नवद्वीप, नव्यन्याय का दूसरा केन्द्र, १८२ 
नव्यन्याय, १८१-८२ 

नागार्जुन, १६७, -का शून्य का स्वरूप, 

१६६ 

नाद, ४६२ 

नारायण भट्ट, २४४ 

नारायणीय खण्ड (महाभारत), ८१ 
ना स्वत होता है, १६३ 

निगम, ३९४ 

निपग्रहस्थान, १९१ 


निम्नेन्‍्धमत, ९९ 

निश्चयकाल, ११४ 

निर्णय, का अर्थ, १७५; -के लिए तर्क 

और सशय, १७६; -के तीन साधन, 
११, १३३ 

नित्यकर्म, ३१-३२, २५१ टि्प्पिणी 

निद्रा, ३१२२-२३ 

निदिध्यासन, ९; -का अर्थ, ११, १३ 

निधिविद्या, ५५ 

निम्मित्तकारण, २२३ 

निर्वीजसमाधि, ३२५ 

निम्बार्क-सम्प्रदाय, ३९६-९७ 

निर्माणकाय, २२४, २७३ टिप्पणी; 
-चित्त, २७३ 


नियतिवाद, ८३-८५ 
निरुक्‍त, ३० 
निरुद्ध, रे १ ९-२ ० 


निरोध अवस्था, ३३२ ;-परिणा मे, ३३३ 


निर्वाण, असस्क्ृत धमं नहीं, मग्ग से 
उत्पन्न, १६२, “में धर्मों का 
अनुत्पाद, १६२, -वलेशो का अभाव, 
१६२, -असत्‌, १६२, -कषायो का 
नाशस्वरूप, १६२ 

निविकल्पक (विशिष्टाद्वैत), ४१७; 


“जन,१२० ,-प्रत्यक्ष (न्याय), १९३ 
निवितर्क समाधि, ३२४ | 


निविशेत्र॒ तत्त्व, ३५५ 

निवृत्तिमार्ग की प्रक्रिया, ४०४ 

नि स्वभावता ही परमार्थ सत्य है, १ हट 
नि श्रेयस्‌ की प्राप्ति, १७९ 

निप्काम कर्म, ६५, ७४ 


शब्दानुकमणिका 


निपिद्ध कर्म (द्वैत), ४४० 

नीलकण्ठ दीक्षित, २४४ 

नेमित्तिक कर्म, ३२; २५१ टिप्पणी 
नेषधचरित, २२ 

न्‍्यायकणिका, १६५ टिप्पणी 
न्‍्यायकुसुमाज्जलि, १८० 

न्यायदर्शन की पृष्ठभूमि, १७४ 


'+न्यायपरिशुद्धि, १८१ 


न्‍्यायभूमि, २७२ 
न्यायमज्जरी, ९०, १८१ 
न्यायमुक्तावली, २२९ 
न्यायरत्नमाला, २४३ 


स्यायलीलावती, २२८ 
न्यायावतार, १२७ 


न्‍्यायवातिक, ८४, १८० 

न्यायविन्दु, १५६, १५९ 

नन्‍्याय-वेशेषिक में परस्पर भेद, २३६-३८ 

न्‍्याय-वेश्ेषिक-भूमि, २१-२२ 

ज्यायसूत्र, अक्षपाद गौतम की रचता का 
काल, १६, १७०; -बौद्धों के लिए 
शत्रुवत्‌ था, १४८; -को वौडढो ने 
कई बार दूपित किया, १४८, १८१ 

न्‍्यायसार, १८१ 

न्‍्यायसूचीनिबन्ध का महत्त्व, १७९ 

स्यायशास्त्र, के प्रमेय, १८०, -में वोद्धो 


की देन, १७० 
न्यूटन का एटोमिक सिद्धान्त, १० 


प 


यक्षघर मिश्र- आलोक' के रचयिता, 
२८२ 


४८७ 


पक्षधर्मता, १९९ 

पक्षवृन्तित्व, २०२ 

पञ्चकम्चुक-माया की, २३, २४ 

पम्चकोष, ५४ 

पञ्चतन्मात्रास्वरूप विचार (द्वैत ),४२५ 

पञ्चभूत-साख्य के, २९२; -२८९ 

पञ्चभूमि, १६४ 

पञचम वेद महाभारत है, ६७ 

पञ्चराव्यागम, ४१९ 

पञचशिख, २७३ 

पञ्चास्तिकाय ११२-१३ 

पञ्चीकरण, ३६४-६५ ' 

पतञ्जलि, ३१८ 

पदशक्ति- (द्वैत), ४४३ । 

पदार्थ -का परिचय १८३; -के भेद 
(न्याय-वेशेषिक)॥२३० ; -(प्रभाकर- 
मत ), २४४; -(कुमारिल ), २४६; 
-मुरारिमत, २४७, -के भेद,४२६; 
-प्राकृत (देत), ४३५; “-विक्ृत 
(द्वैंत), ४३५ 

पदार्थधर्मसग्रह, २२८ 

पद्मनाभ मिश्र, २२९ 

पद्मपादाचार्य, २५१; -के ग्रन्थ, २५१ 

परत. प्रामाण्य, २१५६-१७, २६२-६२३ 

परधर्म का अनुसरण अनर्थकारी है, ८१ 

परब्रह्म-से सृष्टि, ६१, “मे प्रपञुच का 
लय, ६१ 

परम तत्त्व-के देखने का उपाय, ९; +का 
साक्षात्कार, ११, -ज्योतिर्मेय स्वरूप, 
१४; -अवाड-मनसगोचर है, १७२ 

परम न्याय १९०, २०० 


४८ट८ 


परम पद का साक्षात्कार, ७ 
प्रम शिव, ३७९ 
परम सुख--तथा आनन्द, ३; -५ 
परमाणु--निरवयव है (सौत्रान्तिक ५ 
१६२; -के संघात से परिमाण नही 
बढ्ता (सौत्रान्तिक), १६२; “का 
स्वरूप, २९० 
प्रमात्मा--मे सृप्टि की इच्छा, २३३; 
-(मीमासा), २४९; -४२७-२९ 
प्रमानन्द, -की प्राप्ति, -८, ९, -दर्शेन 
का परम ध्येय, ११ 
परमार्थसत्य, १६८-६९ 
परसत्ता, २३१ 
परार्थानुमान के अवयव, १८९ 
परा प्रकृति, -जगत्‌ को धारण करती है, 
७७; -का मरने पर एक शरीर से 
दूसरे में प्रवेश, ७७ 
परा भक्ति, ३९५ 
परामर्ण, १९९ 
परा वाकू, २८-२९ 
परिणाम, -भाव (समय ), ११४; २८१; 
“के भेंद, २८२,-वाद, २९६ टिप्पणी; 
“का स्वरूप, ३३३; -एक ही है, 
३३६;-(विकार), २५५; -शक्ति, 
४०१॥ -निरवयव तत्त्व का, ४०१ 
परिणामिनित्यत्ववाद, १२९-३० 
परीक्षामुखसून, १२० 
पच्यन्ती वार्क, २८, २९ 
पाकजप्रक्रिया, २३१७-३८ 
पाकजोरत्पत्ति, २२९ 
पापकर्माणय, २७५ 


(नप्रहस्थान, ६5% 


भारतीय दशेन 


पाणिनि, ३४८ 

पारमाथिक-दृष्टि, ३, -भूमि, ३;-सता, 
३५४ 

पारमिता, से शून्य का नान, १६९ 

पार्थनारथि मिश्र, २४३ 

पाशुयत, २२४ 

पि्ठरपाकवाद, २३७ 

पित॒यान मार्ग, ६१, ७५ 

पिन््यम्‌ (विद्या), ५५ 

पीलपाकवाद, २३८ 

पुदूगल, “१११; -के गुण, ११२; -के 
आकार, ११३; -के भेद, ११३ 

पुण्यकर्माशय, २७५ 

पुरुष, “चित्त, निलिप्त, त्रिगुणातीत है, 
२२; -कीवल्य अवस्था में, २३; -का 
अखण्ड और अद्वितीय स्व॒रूपज्ञान 
सांख्य में नही है, २३; -कार, ८५; 
-एक (सांख्य मे ), २९७ , -बहुत्ववाद 
का खण्डन और मण्डन, २९८- 
३००, ३०३-३०४; -तीन प्रकार के ' 
सांख्य और गीता मे, ३०५; -और 
अविद्या का संयोग अनादि है, ३०९- 
३१०; -मुक्ति में प्रकरति को देखता 
है, ३१२,-की वृत्ति, १२१; -तीन 


प्रकार के है (योग), ३४३; -तत्त्व, 
३८५ 


पुरुषार्थ, -२१६, -परम, ३१६ 


पुरुपोत्तमतत्त्व, -७७-७८ , -का स्वरूप, - 


८०, -हूप भगवान्‌ दार्भनिक परम 
तत्त्व है, ८० 
पुरीततू, १९६ 


5६ 


शब्दानुक्रमणिका 


पुप्पदन्त, १७ 

पूर्णता, ३७५ 

पूर्णप्रश, ४२६ 

पूर्णावस्था, ३८२ 

पूर्णस्वरूप, ९ 

पूर्ववत्त्‌ अनुमान, २००-२०१ 

पूर्वमीमासा, २४० 

पौरुषेय चैतन्य, २७४ 

पृथिवीकाय जीव, १११ 

प्रकरण, -आयंवाचा, १६४, -समहेत्वा- 
भास, २१०; -पब्चिका, २४४ 

भप्रकाण, वद्धमान-रचित, १८२ 

प्रकृति, -से माया भिन्न है गीता मे, ७९, 
-की सिद्धि, २९५-९६ , -का स्वभाव 
३१०, -का कार्य परार्थ है, ३१०, 
-पुरुषविवेक, २६९, -समें क्षोभ, 
२८६, >लय, ३२६; -लीन पुरुष, 
३४१; -तत्त्व, ३८५ , -४३२ , -के 
भेद, ४५९ 

प्रच्याशील, ३२१ 

प्रगतिणीलता, दशेन की, १४ 

प्रच्छन्न बौद्ध, ५३, २७६ 

प्रज्ञा--चक्षु, ६, -का उदय, ३ २४-२५; 

३२६, -ज्योति , ३३०-३१; “के 

भेद, ३३१-३२ हु 

प्रज्ञापारमितागास्त्र, १६७ 


५ भणव, -से जगत की अभिव्यक्ति, ५३; 


“रे४२ 
प्रतिविब, -तत्त्वविचार (द्वेत), ४३९; 
-के भेद (द्वत), ४४० 


४८९ 


प्रतिभाषमाण, २६१ 
प्रतिसंख्धानिरोध, -१५४; -(सौत्रा- 
न्तिकमत ), १६३ ,-मे प्रज्ञा का उदय, 
१६३ 


प्रतीत्यसमुत्पाद और शून्यता, १६६-६७ 
प्रत्यक चेतन, ६२ 
प्रत्यक्ष, -ज्ञान-प्राप्ति का निदिचत उपाय, 
५; -के भेद, ५, १९२, २५६, (दवैत), 
४४५; -ही एकमात्र परम तत्व का 
साधक प्रमाण है, १०; -पारमार्थिक, 
१२१;-व्यावहारिक, १११;-पअ्रमाण 
१९२, -ज्ञान की प्रक्रिया (न्याय), 
१९६, -की प्रक्रिया, ३०६-७;-एक 
ही प्रकार का साख्य में, ३०७-८; 
“अ्रमा, ३७१, -जड़ और ब्रह्म का, 
३७६१-७२ 
प्रत्यभिज्ञाभूमि, ३८० 
प्रत्येक बुद्ध, १४० 
प्रथमकल्पिक, ३३० 
प्रदेश, (जेन), १०९, १११ 
प्रपञ्च वन्धन का कारण है (मीमासा), 
२५१ न्‍ 
प्रपत्ति, ४१६ 
प्रभाकर मिश्र, २४२ 
प्रमाण,-सिद्धिसेन दिवाकर का मत, १२१; 
-का लक्षण (बौद्ध), १५६; “>की 
आवश्यकता, १७६, ३०८, -की सख्या 
दर्शनों मे, १८३; -का विचार, २२७, 
(भादट्टमत), २५४-५५, (प्रभाकर), 
२५५, -के भेद, २५५; -अ्रमेयज्ञान . 


४९० भारतीय दर्शान 


के लिए, ३०६, (साख्य), ३०८-९, .. प्रेत्यभाव, १८७ 
तीन (साख्य में ), ३२०६; -(योग ), प्रेयस, ३ 


इ्रर फ 
प्रमाणनयतत्त्वालोकालका र, 2२३ फल (न्याय का एक प्रमेय ), १८७ 
प्रमाद, (विध्न), ३२७ कि 
प्रसेयो का विचार, २२७ 


प्रल्य,-की अवस्था, २३२, -मे जीवात्मा,. वकुल (रामानुजमत ), ४१९ 
२३३; -और सृष्टि का अभाव वद्धपुरुष की सिद्धि (साख्य), ३०३; 


् ] 
(भाट्टमत), २४९; -के भेद (ह्वत), -अनेक है, ३०० , 
४४४६-४७ वहिरग, समाधि के, ३३२ 
प्रवचनभाष्य, २७१ बहिदुप्टि, ४४९ 
प्रवृत्ति, -वहिर्मुखी, ४, ५, -विज्ञान,._ बादरायण, २४१ 
१६४; -१८७ बादरि, २४१ 


प्रशस्तपाद, २२८ 
प्रव्त उपनिषद्‌, ५३ 
प्रसन्नता, ३२७ 
प्रसन्नपदा, १६७ 


वाधितविपय (हेत्वाभास), २२१ 
वाहस्पत्यसूत्र, ८३, -दर्णन, ८३ 
वालराम उदासीन की टीका (साख्य), 


२७९ 

प्राकृत तत्त्व, ४२३ वाह्य जगत्‌ की स्वातन्त्य-सत्ता, अनुमेय- 
प्रांतिक वन्धन, ३४१ सत्ता, निराकार एवं विज्ञानस्वरूप 
प्रागभाव, २१७ होना, १५०, -की सत्ता का निरा- 
प्राचीनन्याय, १८२ करण, १६१ 
प्राज्ञ, ३६० वाह्यार्थ की अनुमेयता, १६२ 
प्राण, -भौतिक॑ है, ८८; -मयकोप, बुद्ध का जन्मकाल, ५६ 

डरे बुद्ध के उपदेश, १४१; -उपनिषदो के 
प्राणात्मवाद, ९४ 0० आधार पर, १४७; -का प्रभाव, 
प्रातिभ, -चक्षु का उन्‍्मीरून, १४७ :.. १७८, -से समाज में हानि, १४२ 

“आन, २६३५-३६, २६१, (मीमासा) चुद्ध के ज्ञान की पूजा, १४८ ! 

२५६ 
प्रास्तभूमि प्रज्ञा, ३३१ कप लि 006४ 


व्यावहारिक रच 
तुद्ध को रद, रिक जगत ्े ] 
आमाय्यवाद, २९१६-१७, २४३, २ ६९-६४ हे श्३६ 2 का 
320 बुद्ध का निर्वाण, १४२ 


शब्दानुक्रमणिका ४९१ 


बुद्ध के प्रधान शिप्य, १४२ 
जे बुद्धदेव, १६२ 
बुद्धपालित, १६७ 
वृद्धि, की इयत्ता नही, १०, -प्रक्रृति का 
सात्त्विक विकार, २२; >-से तत्त्व- 
ज्ञान, २२ 
बुद्धि के पर्याय शब्द (न्याय), १८६, 
२३४ 
पद भेग-साधन है, २८७; -के धर्म 
२७५; -द्वारि' है, इन्द्रियो के मार्ग 
से वाहर जाती है, ३०७; -चित्त- 
प्रतिविवित, ३०७ 
बुद्धितत्व, ३८५; -द्वतमत, ४३३ 
बुद्धिवृत्ति दर्शन है, २७४ 
बुहत्सहिता, ८५ 
बृहट्वीका, २४२ 
बृहती, २४३ 
बुहदारण्यक, ५० टिप्पणी, ५५ 
बृहस्पति, चार्वाकेमत प्रवत्तेक, ८३ 
वोधायन, २४१ 
बोधिचर्यावतार, १६७ 
वबोधिसत्त्व, १४१ 
बौद्ध, वेद की निन्‍दा करते थे, १४८, 
“वेद को नही मानते थे, १४८; 
“ईश्वर का निराकरण करते थे, 
१४८ ध 
बौद्ध लोगो में दषभाव, १४८ 
_“चौद्ध-सस्कृति कपोलकल्पित और कलह 
/ का मूल, १४८, -भारतीय सस्कृति 
से भिन्न नही, १७२ 
बौद्धों की साम्प्रदायिकता, १७१ 


वीद्धों का अपने लक्ष्य से भटकना, 
१७८ 

वोद्धों के भारतवर्ष में तिरस्कार का 
कारण, १४८-४९ 

बौद्ध-दर्शन आदि में आचार शास्त्र था, 
१३४, “का बीज कर्मकाण्ड है, 
१३४, -नि स्वभाव, अलक्षण और 
अनिर्वेंचनीय है, (१५१ 

ब्रह्मजान के जिज्ञासु ऋषि लोग, ५३; 
“का उपदेश, ५४; -पहले क्षत्रियों 
में था, ५८ ' 

ब्रह्मतत्त्व, ४०० 

ब्रह्मदत्त, ३४९ 

ब्रह्मनन्दी, २४९ 

ब्रह्मपरिणामवादी, ३४९ 

ब्रह्मयगोध, ३८९ 

ब्रह्मशक्ति, ३८९ 

ब्रद्मविद्या, ५५ 

ब्रह्मविद्या के ग्रहण के अधिकारी, ४९ 

ब्रह्मसाक्षात्तार, ३६९ 

ब्रह्मसम्प्रदाय, ३९६ 

ब्रह्मसूत्र, १० 

ब्रह्म, की महिमा, शक्ति, ५२, ४०२; 
-के दो रूप, ५९ 

ब्रह्म ही एक मात्र प्रमेय (मुरारि मिश्र, 
२४७, शुद्धाहत ), ४५१ 

ब्रह्ममीमासा (मुरारिमत ), २४७ 

ब्रह्मन, अथरववेद के पुरोहित, ३१ 

ब्रह्माण्डतत्त्व (हैत ), ४२३५-३६ 

ब्रह्माद्देतवाद, ३८० 

ब्रह्मप्रत्यक्ष के भेद, १९३ 


४९२ 


भ 

भक्ति, ३; -ज्ञान और कर्म का 
सामञ्जस्य, २६, २८;-का महत्त्व, 
३९४, -के अधिकारी, ४०९; 
गीता में, ६५ 

भवितश्ञास्त्र के आचायें, २९५ 

भगवतीसूत्र, १२१ 

भगवद्‌गीता का उपदेश, १२-१३, रे३े 

भगवान्‌, में पूर्ण श्रद्धा, आत्मसमर्पण, 
७३, -समयमापक है, ७०; “का 
अनुग्रह ६;-का अन्तकाल में स्मरण, 
७३; -भक्‍तो के अपराध को क्षमा 
करता है, ७८; -वर्णाश्रम धर्म के 
पालक, ८१; -की शक्तियाँ, ४५२ 

भगीरथ ठक्कुर, १८२ 

भद्रवाहु, १०२ 

भरद्वाज की वृत्ति, २२८ 

भवचक्र, ८, १३८ 

भवदास, २४१ 

भवप्रत्यय, ३२५-२६ 

भतुप्रपञच, ३४९ 

भतंमित्र, ३४९ 

भतृहरि, १० 

भागवत-सम्प्रदाय (प्राचीन), ८१ 

भामती, ८५, ९०, २७३-७५; -अस्थान, 
२५२ 

भाद्कौस्तुम, २४४ 

भाद्ददीपिका, २४४ 

भाट्ट रहस्य, २४४ 


भादमत 


भाट्टमत का जगत्‌ से सम्बन्ध, २६६ 


“ मारुचि, ३४९ 


भारतीय दर्शन 


भावनाविवेक, २४३ 


» भाषापरिच्छेद, १९८, २२९ 


भासव॑ज्ञ, १८१ 
भास्कर, ३८१, ३९९; -अह्मपरिणाम- 
वादी, ३५१ 
भिक्षुसूत्र, ३४८ 
भिक्षुको का जगल में जाना, १४१ 
भूतकोटि, १६८ 
भूतविद्या, ५५ ट 
भूतस्वरूप (द्वेत), ४३५ 
भूतो में परिणाम, ३३४ 
भूमि, दश (योग), १४६-४७ 
भेद, का कारण, ९; -निम्नस्तर में, 
१३२; -अभेद में, १३२ 
भेदाभेदवाद, ३४९, ३९६, ४०२ 
भोक्तृशक्ति, ४०२ 
भोग से कर्म का नाश, १३५ 
भौतिकवाद, ८३, ९५... 


अम भी यथाथे ज्ञान है (विशिष्टाद्वेत), 
४१७ 
अान्तिज्ञान (प्रभाकर), २६४; >“कुमा- 
रिल,२६५; -पक्षघर मिश्र,२६५-६६ 
सर 


सज््िम्निकाय, १४३ 
सण्डन मिश्र, ३५१ 
मथुरानाथ, १८२ 
मघुभूमिक, रे ३० 
सघुसूदन सरस्वती, १७ 
सध्यटीका, २४२ ह 


अध्यम मार्ग और बुद्ध, १६७ 
सध्यान्तविभग, १्द४ 


शब्दानु क्रम णिका ४९३ 


सध्वसम्प्रदाय, ३९६ 


है मनन, ९-१३; -की आवश्यकता, 


- १७६-७७ 

भमनस, भौतिक, ८८, २४८ (भाट्ट ) इन्द्रिय 
नही (विज्ञानवाद), १६५,-(अद्वेत्त), 
३७२; -का लक्षण और गृण, १८६- 
८७; >मोक्ष में, १८७; +>तत्त्व, 

,. २३८५; -द्वेत, ४९४; +-इन्द्रिय है 
(द्ेत), ४३४; -के भेद (ट्वुत), 
४३४, -विभु (कुमारिल) २४६; 
“परमाणुरूप (प्रभाकर), २४८; -के 
गुण (शुद्धाद्वेत), ४६८; -संकल्प- 
विकल्पात्मक, २८९; -उभयात्मक, 
२८९. 

मनुसहिता, ८५ 

मनोमय कोष, ३६३ 

मनोरथ और स्वप्न (द्वत), ४३८ 

मनोविज्ञान, १५६ 

ममतारूप ज्ञान (द्वैत), ४४७ 

मरने पर कुछ नही रहता, ५०, ९० 

मरणकाल का स्वरूप, ६० 

महत्तत्त्व का स्वरूप (द्वेत), ४३३ 

महापरिनिब्बानसुत्त, १३८ टिप्पणी 

भहाप्रुय (द्वैत), '४४६-४७ 

महाभारत, २९ टिप्पणी, ५६, -के युद्ध 
का समय, ५६; -पञ्चम वेद, ६७ 

महायान, सम्प्रदाय की चरम अवस्था, 
१४१, -शब्द का अथे, १४५; -की 
दस भूमियाँ, १४६ 

सहायान उत्तरतन्त्र, १६४ 

महायानसग्रह, १६४ 


महायानसूत्रालद्भार, १६४ 

भहावाक्यों का बोध, ६२ 

महासाधिक, १४४; -के भेद, १४५ 

महेश ठक्कुर, १८२ 

मजूपा, २२९ 

माठरवृत्ति, २७७ 

माण्डूक्य उपनिषद्‌, ५३; -में आत्मा, 
२५; -कारिका, २७७ 

माचवाचार्य, १७ 

साध्यमिकमत में बौद्ध का परम लक्ष्य की 
प्राप्ति, १६६ 

माध्यमिक शब्द का अर्थ, १६७ 

माध्यमिककारिका, १६६-६७, ३७७ 

साध्यमिकावतार, १६७ 

साध्यमिकालंकारकारिका, १६८ 

मानसिक अत्यक्ष, १९२ ह 

माया २३; ५६-५७, विशुद्धसत््वप्रधाना, 
अनिवेचनीया, २३;-के पंचकञ्चुक, 
२३-२४; -शक्ति परमात्मा की, ३५, 
७८; -भगवान्‌ की अपरा प्रकृति से 
भिन्न; ७७; -तत्त्व, ३८४; -शक्ति, 
३८४, -विष्णु की, ४५१ 

माहेश्व र-दर्शन, ३८० 

मिथ्यासवृति, १६८ 

मिश्रसत्व, ४११-१२, ४१९ 

मीमासासूत्र की रवना, १६ 

मीमांसा, दर्शनशास्त्र है, २१३९-४०; -- 
दास्त्र की उत्पत्ति मिथिला में, २४०, 
-न्यायज्ञास्त्र भी कहा जाता है, 
२४०, -के वियय, २४१-४२ 

मीमासानुक्रमणी, २४३ 


दाब्दानुक्रमणिका डर 


रामानन्द-सम्प्रदाय, ३९६-९७ 
रावण, २९८; >-भाष्य, २२८ 
राधिविदया, ५५ 
रुचिदत्त मिश्र, १८६ 
रुद्रमम्प्रदाय, २९६ 
छल 
लक्षणपरिणाम, २८२, ३३४-३५ 
लक्षणा, जहत्‌ और अजहत्‌ ६२, ३६८ 
लद्भी, ४२९-३ ० 
लघ्दी, २४३ 
लदब्जावतारयूत्र, १६४ 
लावुकायन, २४१ 
लिगपरामर्श, १९९ 
लिगगरीर, २८७ 
लुप्तकारिका (साख्य की ), २९८,३०१ 
लोकाकाग, १११ टिप्पणी 
लोकायतिक दर्शन, ८३ 
लौकिक वाक्य, २१६ 


व्‌ 


वज्च्छेदिका, १६४ 

वरदराज मिश्र, ८४ 

वर्गीकरण, दर्शनो का, १४; “की 
आवश्यकता, १५-१६; -का.कारण, 
१६, -उपनिपदो के पूर्व का, १६; 
>यरवर्ती काल में, १६ 

वर्णतत्त्व (हैत ), ४३७ 

पर्तेमान (सौत्रान्तिक), १६२ 

वर्द्धमान उपाध्याय, १८२ 

वर््धमान, २२८ 

वल्लभसम्प्रदाय, ३९६ 


वललभाचार्य, २२८ 

वसुगप्त, ३८१ 

वसुवन्धचु, १५१ 

वाक्य के भेद, २५७ 

वावयपदीय, १०, २९, टिप्पणी, १७७, 

वाक्‍्यार्थवोधघ, २१४ 

वाकोबाक्य, ५५, १७८ 

वात्रस्पति सिश्न (वृद्ध), १८० 

वात्यायन, १७५, १८० 

वाद, १९०; -विदया, १७८; -आदि 
पदार्थों का गीतमसूत्र से समावेश, 
१७९ ( 

वायुपुराण, २९ टिप्पणी 

वायुकाय जीव, १११ 

वायुप्रत्यक्ष, २४५ 

वारतिकामृत, ९२ टिप्पणी 

वाल्मीकीय रामायण, ८५ 

वापंगण्य, २७६ 

वासना, के कारण, ३३९;-तत्त्व (द्वैत) 
४३८ 

वासुदेव, परम तत्त्व गीता में, ८० 

वासुदेव मिश्र, १८२ 

विकल्प (योग ), ३२२-२३ 

विकास, ज्ञान का, ९ 

विक्षिप्त, ३१९-२० 

विक्षिप्तता, ३३४ 

विक्षेपशविति, २३५७-५८ 

विग्नहव्यावतेंनी, १६७ 

विध्व (योग), ३२७ 

विचारानुगत, ३२४ 

विजातीय परमाणु से सृष्टि, २३३ 


दब्दानुक्मणिका 


स्वरूप, २९ , -परावाकस्वरूप, २९; 
-एक, स्थूल रूप में व्यवहार के लिए 
चार, २८-२९, ५१, -का साक्षात्कार, 
२९; -ऋषियो की स्तुतियाँ,२९ , का 
नामकरण, २९-३०; -अनादि, ३१; 
-की अभिव्यक्ति, ३१, -में कर्मंकाण्ड 
और ज्ञानकाण्ड, ३१; -की परम्परा, 
५१; -के उपनिषद्‌, ५२; -दर्शन- 
जास्त्र के अन्त्गंत, ३२, -मे सृष्टि- 
विचार, ३४-३६; “वाक्य, २१६; 
-स्वप्रकाश, २५७; -मन्त्र का अर्थ 
अपने प्रकरण मे करना उचित, 
२५७; “मन्त्र तैजसू रूप मे ऋषियों 
को आविर्भूत हुआ, २५७ 
वेदान्त शब्द का अर्थ, ३४७ 
वेदान्तपरिभाषा, ३७२ 
वेदार्थविचार (मीमासा), २३९ 
बेकारिक-वन्धन, ३४१ 
बखरी वाक, २८, २९ 
वेखानस, ३९६ 
हि “इंदिक धर्म के विरुद्ध उपदेश, १६ 
वेदिक सहिताओं में लौकिक ज्ञान की 
बाते, ३३ 
वेराग्य (समाधि के लिए) आवश्यक, 
१६९ 
वेशेषिक-दर्शन का नामकरण, २२९ 
वष्णवागस, ८१ 
वोढु, २७६ 
>ैकत के धर्म, २९३-९४; -और अव्यकत 
के साधम्यं, २९७ 


व्यतिरेक अनुमान, १९९-२० १ भा० द० ३२ 
भा० द० देर 


हजज्लल 


४९७ 


व्यवसाय, २६२ 

व्यवहारभूमि, ३५० 

व्यष्टि अज्ञान, ३६० 

व्याप्ति, १९९ 

व्यामोहिका माया, ४५२ 

व्यावहारिक जगत, ५ 

व्यावहारिकी सत्ता, ३५४ 

व्यास, २१८ 

व्युत्कमसृष्टि, ३८६ 

व्युत्थान अवस्था, ३३२ 

व्योमशिवाचार्य, २२८ 

व्योमवत्ती, २२८. 

-]। ५ 

शक्ति, तत्त्व, २४, ३८२; -पदार्थ, 
२४४; -द्वत, ४४२; -के भेद (द्वैत ), 
४४२-४३ 

गक्तिसगमतन्त्र, ३९६ हक के 

शक्त्यावेश, ४१४ 

शब्द की चार अवस्थाएँ, २८ 

शब्द की स्थिति (सौत्रान्तिक), १६२ 

शब्दप्रमाण, २१४;--मीमांसा, २५६;-के 
भेंद, २५६-५७; -प्रभाकर, २५८ 

शब्द के भेद (हत), ४४५ 

शब्द स्पर्शवान्‌ है (शुद्धाह्त ), ४६१ 

इमथ, चित्त की एकाग्रतारूप समाधि, 
१६९-७० ; -से प्रज्ञा का उदय, १६९ 

शरीर, तीन गुण से बना है, ७४;-का 
लक्षण, १८५; -के तीन भेद (प्रभा- 
कर), २४५१-४८; “>पाचभीतिक 
नही, (प्रभाकर), २४७ 

शवरभाष्य, २४२ 


2 के 
4 ४९८ भारतीय दशन 


शबर स्वामी, २४२ शिष्य, की परीक्षा, ५९, ७०; -दुलभ, 

/ है 
शकर भट्ट, रेड 8 
शंकर मिश्र, २२८-२९ घोपवत्‌ अनुमान, २००-२० १ 


शुकराचार्य, ९, १७, ५३, ३४९; -के श्रद्धा से परम पद की प्राप्ति, ९ 
ग्रन्थ, १०, ३५१;-के अनुकूल दर्शनो. श्रद्धा, देवी शक्ति में, ३६ -की आवश 
की सख्या, १७ कता, ६२, ३२६ 

शाकर वेदान्त, २३; “भूमि, २३, श्रवण, ९, १०, १३ 


३४७ श्रावको का साधन, १४० 
शान्तप्रत्यय, ३३४ श्रेयस, ३ 

शान्तरक्षित, १६८ श्रीवराचार्य, २२८ 
शान्तिदेव, १६९७ श्रीलाभ, १६२ 
गालिकनाथ मिश्र, २४३ श्लीहर्प, २२ 


शास्त्रदीपिका, २४३ श्रीराधावलूलभी, ३९६ 
शास्त्रवस्य, ४०८ 


श्री' शब्द का अभिप्राय, ४०५ टिप्पणी 
शुक्ल कमे, ३३७-२३८; -कष्ण कमें, ३२७-. श्रीसम्प्रदाय, ३९६; -की गुरुपरम्परा, 
३८ 


४०५ 
शुद्ध विदूया, २४, ३८२, ३८४ श्रुतियों का लिपिबद्ध होना, ५६-५७ 
शुद्ध सत्त्व, २३, ३ १४, है १ १-१२ 


इलोकवार्तिक, २४२; -की रचना ना- 
शुद्धाहेतवाद, २९६, ४५१ स्तिको से बचने के लिए, २४२ 
शून्य, महानिर्वाणपद, परम तत्त्व, अनिर्वेच- 


शवेताम्बर, ९९ 
नीय, अलक्षण, अभावस्वरूप नही, 
नि स्वभाव, १५०, १६३;-वाद अद्वैत न 
है, १६६ हे पड़्दर्शन, १६-१८, -शन्द नवीन है, 
शून्यता ही प्रतीत्यसमृत्पाद है, १६६ असगत तथा अनियत सख्या वाला है, 
शुन्यत्ासप्तति, १६७ १७ ; 
शिक्षा के दस नियम, १४१ पड्दर्शनसमुच्चय, १७, ८१; -प्रकाश, 
शिक्षासमुच्चय, १६७ २७० 
शिवतत्त्व, ३८२ पब्ठितन्त्र, २७६ 
शिवमहिम्न स्तोत्र, १७; -में दशेनो की पाट्कौश्चिकशरीर, ३२५ 
संख्या, १७ हु । 
पाड्गुण्यविग्नह, ४ 
एिवादित्य सिश्र, २२९ 8 ऑल 8 


पोढा सन्निकर्ष, १९३-९५ 


शबदानुक्णिका ४९९ 


स्‌ 
सक्ृदागामी, १४० 
सत्कायवाद, २८४-८६, (शुद्धाद्दत )४६७ 
सत्कायंवादी, ४०० 
सत्‌, -चित्‌ और आनन्द का सामरस्य 
तथा सामञ्जस्य, २५, -का विचार, 
१२९; -कटस्थ और क्षणिक है 
7. (जैन), १२९ 
/ सत्ता, -वाह्य का निराकरण, १५०; 
-चित्तनिरपेक्ष, १५० ;-चित्तसापेक्ष, 
१५०; -अनुमेय, १५० ;-अन्तर्मुखी, 
१५०; -निरपेक्ष, १६१; -वाह्म 
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